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INTRODUCCION 


José Alcina Franch * 


Aunque es cierto que el Instituto Indigenista Interamericano 
(1. 1.1.) ha acumulado una historia que sobrepasa a los cuarenta 
años de experiencia y que su principal impulsor, Manuel Gamio, ya 
batallaba hace más de sesenta años por la defensa de los postulados 
«indigenistas» en México y pese a que defensores del indio los ha 
habido desde hace casi quinientos años —Antonio de Montesinos, 
Bartolomé de las Casas y tantos más—, lo cierto es que hasta los 
años setenta de nuestro siglo en que se comienza a cuestionar el lla- 
mado «indigenismo oficial», el objetivo primordial de este indigenis- 
mo, dicho de manera brutal como afirma Bonfil (1970: 43), era 
«lograr la desaparición del indio». 

En realidad el indigenismo nacido en los años cuarenta y desarro- 
llado en las siguientes décadas, tanto en México como en algunos 
otros países de América Latina, no se diferenciaba básicamente de los 
planteamientos del famoso Protector de los Indios. Las Casas defen- 
día «paternalmente» a los indios de los atropellos, abusos y explota- 
ción de muchos de sus contemporáneos, pero evidentemente, quería 
cristianizarlos para salvar sus almas y, obviamente, en esa cristianiza- 
ción se hallaba implícito el más profundo y radical etrocidio. De ahí 


* Universidad Complutense, Madrid. 
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que hagamos nuestras las palabras de Angel Palerm (1976: 12) cuando 
dice: 


De cualquier manera, la política oficial frente al indio ha sido siempre 
integracionista y cuando digo siempre quiero decir desde la Conquista. Bajo 
diferentes banderas ideológicas con diversidad de actitudes y propósitos, se 
ha tratado siempre de integrar al indio. Integrar ha significado sucesivamente 
o al mismo tiempo cristianizar, castellanizar, occidentalizar; o bien, dicho en 
otro lenguaje, extraer al indio de su comunidad y convertirlo en peón de 
hacienda, en minero, en criado doméstico, en trabajador migratorio, en asala- 
riado urbano, etc. 


Lo que ha ocurrido en el campo del indigenismo en las últimas 
dos décadas, representa, por eso, una verdadera revolución. Todo em- 
pieza, sin embargo, con la publicación de un libro de apariencia mo- 
desta y de título muy agresivo, en el que colaboran Arturo Warman, 
Guillermo Bonfil, Margarita Nolasco, Mercedes Olivera y Enrique Va- 
lencia (Warman et al., 1970), «la generación de antropólogos que 
tomó conciencia de su posición y de su rol en la sociedad durante el 
movimiento estudiantil de 1968» (Aguirre, 1976: 98). En ese libro 
se explicitan las mayores críticas al indigenismo oficial, muchos de 
cuyos postulados siguen aún formando parte de las diatribas actuales. 

De otra parte, no hay que olvidar que por esos años arrecian las 
críticas a varios gobiernos latinoamericanos —especialmente el colom- 
biano y el brasileño— por las matanzas de indios consentidas o propi- 
ciadas por los mismos gobiernos que aparentaban realizar acciones de 
protección a los indios. Las denuncias de esos hechos se produjeron en 
muchos lugares, pero especialmente en sucesivas sesiones del Congre- 
so Internacional de Americanistas, comenzando por la de Stuttgart 
en 1968, en la que la primra resolución aprobada fue la propuesta 
por Robert Jaulin, en la que se decía: 


1. Protestamos por el uso de la fuerza como instrumento de cambio cultu- 
ral en los programas de desarrollo social y económico y en la alienación de las 
tierras indígenas. 

2. Pedimos a los gobiernos responsables que adopten medidas efectivas 
para la protección de las poblaciones indígenas. 

3. Exigimos que los gobiernos tomen serias medidas disciplinarias contra 
los organismos y personas responsables de actos que van en contra de la De- 
claración Internacional de los Derechos Humanos (Verhandlungen, 1969: 44). 


La acción del joven antropólogo francés conduciría muy pronto a 
la popularización del término efrocidio (Jaulin, 1970, 1979), con el 
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que se conoce actualmente todo acto que conduce a la degradación o 
desaparición de la cultura indígena de cualquier región del mundo. 

Al año siguiente de las publicaciones de Warman y Jaulin, se rea- 
liza la primera reunión de Barbados, en la que intervienen únicamente 
antropólogos e indigenistas y en cuya Declaración final se hace refe- 
rencia explícita a la responsabilidad de antropólogos y misioneros re- 
ligiosos en todo lo referente al etnocidio que sufren los indígenas y se 
habla por primera vez de autogobierno, desarrollo y defensa de los 
indios por parte de las poblaciones indígenas. 

En este brevísimo repaso al problema del indigenismo en los años 
70 y 80 no es posible hacer un análisis detallado. Por eso, cuando en 
1977 se hace una nueva reunión en Barbados, podría sorprender la 
presencia de líderes indios junto a los antropólogos que ya se definie- 
ron anteriormente por una actitud crítica, más abierta y con nuevas 
orientaciones, muy diferentes de las del indigenismo oficial. No po- 
demos olvidar que en esos años se han ido multiplicando las reuniones 
y congresos regionales y nacionales de los propios indios, de donde 
surgirán los primeros líderes a nivel internacional y empieza a dise- 
fiarse una nueva ideología a la que se le bautiza con el nombre de 
indianisimo. 

La Declaración de Barbados 1I de julio de 1977 (Indianidad, 
1979) estará suscrita por 18 indios y 17 antropólogos, y en ella se 
enfatizará en «las estrategias y los instrumentos requeridos para reali- 
zarlas, la necesidad de una ideología consistente y clara, siendo la pro- 
pia cultura el elemento aglutinador. El grupo de Barbados II se inte- 
resó igualmente en el derecho a la autodeterminación de los pueblos 
indígenas y en los nuevos mecanismos represivos de las sociedades na- 
cionales» (Barre, 1983: 156-57). 

Dos años antes, en 1975, se había celebrado en Port Alberni (Ca- 
nadá), el Consejo Mundial de Pueblos Indigenas (CMPI) al que asis- 
tieron representantes indios de muchos países de América Latina; pero 
sería el mismo año de 1977 cuando se reuniese en Panamá (24-28 de 
enero) el 1 Congreso Internacional Indígena de América Central, en 
el que hay representantes de todos los países de Centroamérica y 
México y cuya consecuencia más importante es, sin duda, la creación 
del Congreso Regional de Pueblos Indígenas de América Central 
(CORPI). 

Pero aún hay más: ese mismo año se reúne en Ginebra (20-23 de 
septiembre), en el Palacio de las Naciones la Conferencia Internacio- 
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nal de Organizaciones no gubernamentales sobre la discriminación 
contra las poblaciones indígenas en las Américas, organizada por el 
Comité de Derechos Humanos de las Organizaciones No Gubernamen- 
tales (ONG). En la Declaración de la Conferencia no sólo se criticó 
duramente las políticas indigenistas nacionales, sino que se reconoció 
a «las naciones indígenas que se sometan al derecho internacional, a 
condición de que esos pueblos deseen ser reconocidos como naciones 
y cumplan con las condiciones fundamentales de toda nación, a saber: 
(a) tener una población permanente; (b) poseer un territorio determi- 
nado; (c) disponer de un gobierno propio; (d) poseer la capacidad de 
relacionarse con otras naciones» (Barre, 1983: 157). 

En 1980 se crea otra organización importante: el Consejo Indio de 
América del Sur (CISA), en el 1 Congreso de Movimientos Indios de 
América del Sur, reunido en Ollantaytambo (Cuzco, Perú) en febrero- 
marzo de ese año. En este momento el número de organizaciones indias 
de ámbito regional, nacional o internacional, es tan grande que el pro- 
blema reside en la necesidad de coordinación de esas organizaciones, 
para evitar las contradicciones que positivamente están surgiendo entre 
unas y otras y los enfrentamientos que, en ocasiones, son personales, 
pero que otras veces son ideológicos, o se refieren a diferencias en 
cuanto a las tácticas o las estrategias a seguir. 

Ese problema nos lleva, por una parte, al de la representatividad y, 
por otra, al de las ideologías. En lo que se refiere a la representativi- 
dad el número de las organizaciones y el de las personas más activas 
en cada una de ellas obliga a considerar que en algunas ocasiones, si 
no en muchas, los llamados líderes indios ostentan un liderazgo que 
se han atribuido ellos mismos, o las organizaciones en las que trabajan 
o militan, pero carecen del apoyo de las bases, que casi siempre les 
desconocen. 

En lo que se refiere a la ideología hay que señalar como lo más 
importante y significativo en el movimiento indio, la progresiva con- 
figuración de una ideología a la que comúnmente se designa como 
indienismo. Esta filosofía indianista «se fundamenta en la visión 
cósmica de la vida y del mundo que para el indio significa equilibrio 
y armonía entre los distintos elementos de la naturaleza, de la cual 
él mismo es parte integrante. El indianismo es también la búsqueda 
y la identificación con el pasado histórico, pues pasado y presente for- 
man un todo inseparable basado en la concepción colectivista del mun- 
do» (Barre, 1983: 185). 
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Es así como el indianismo empieza a identificarse con un proyecto 
civilizatorio diferente del occidental, caracterizado por el capitalismo 
a ultranza, el desarrollismo y el consumismo hasta su extremo más 
alto, la degradación contaminante del medio ambiente, etc. Ese pro- 
yecto civilizatorio no sólo es compartido por la mayor parte de las 
organizaciones indias, sino que coincide, parcialmente al menos, con 
muchos de los movimientos críticos de la propia civilización occidental, 
tales como los de los ecologistas, anarquistas y radicales en general. 
Ese indianismo, todavía mal definido, hace un gran énfasis en los 
valores de carácter cultural de la civilización india a los que no trata 
de reconstruir siguiendo modelos «arqueológicos», sino que quiere 
utilizar como base para un género de convivencia diferente del que 
proponen las culturas nacionales de cada país de América Latina. 

Para los movimientos indios en general y especialmente para los 
andinos, el indianismo constituye la base ideológica de la acción po- 
lítica. Así se puso de manifiesto en el Congreso de Ollantaytambo 
cuando se decía lo siguiente: 


Reafirinamos el indianismo como la categoría central de nuestra ideología, 
porque su filosofía vitalista propugna la autodeterminación, la autonomía y la 
autogestión socioeconómico-política de nuestros pueblos y porque es la única 
alternativa de vida para el mundo actual en total estado de crisis moral, eco- 
nómica, social y política (citado por Barre, 1983: 186). 


El indianismo como base ideológica de la acción política se halla 
enfrentado a un marxismo revolucionario, matizado quizá de un cier- 
to culturalismo que constituye generalmente la base ideológica de los 
movimientos indios de México y la América Central. 

¿Cuál es y ha sido en un pasado reciente la posición de España en 
relación con el problema indio, tanto en el plano académico como en 
el oficial? Debo decir, de entrada, que, en mi opinión, el problema 
capital que se plantea en relación con la conmemoración del V Cen- 
tenario del Descubrimiento de América, llámese así o «Encuentro entre 
dos mundos», es el problema indio, y este es, fundamentalmente, un 
problema moral de carácter histórico o retrospectivo, para nosotros, 
los descendientes de los conquistadores españoles, pero también des- 
cendientes de quienes intentaron al menos conocer y defender a los 
auténticos dueños y protagonistas de aquel continente, los indios. 

El indigenismo español moderno, como asimismo los estudios acer- 
ca de la América prehispánica, se inicia en los años 50, cuando las 
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circunstancias sociopolíticas no eran, ciertamente, las más apropiadas 
para ese tipo de actividades y estudios, primero en el marco del Se- 
minario de Estudios Americanistas y desde 1967 en el Departamento 
de Antropología de América de la Universidad Complutense de Ma- 
drid. El Seminario Español de Estudios Indigenistas, fundado y diri- 
gido durante más de treinta años por el profesor Manuel Ballesteros, 
ha sido durante ese tiempo el organismo académico en que se ha 
reflexionado y trabajado sobre temas indigenistas, casi siempre dentro 
de una orientación que podríamos llamar «oficialista», es decir, dentro 
de unos planteamientos muy próximos o idénticos a los del Instituto 
Indigenista Interamericano y en una línea de reivindicación y defensa 
del indígena americano que sin duda era en el fondo, y a veces en la 
forma, literalmente lascasiana. 

La Comisión Nacional del V Centenario se viene interesando en 
el tema del indio americano desde hace varios años. En ese tiempo 
propició la realización de una primera Reunión de líderes indios en 
Madrid (octubre de 1986) y el ler. Simposio Iberoamericano de es- 
tudios indigenistas en Sevilla (diciembre de 1987). En la primera de 
esas reuniones se invitó a diez líderes de diversas organizaciones indias, 
entre los que acudieron: Domingo López (CORPTI), Constantino Lima 
(MITKA-1), Atencio López (Movimiento Juventud Kuna), Eulogio 
Frites (AIRA), José Narciso Jamioy (ONIC), Citlali Marino (CORPI) 
y Salvador Palomino (Director de «Pueblo Indio»). Estos represen- 
tantes de organizaciones indias, junto con varios antropólogos e his- 
toriadores españoles (J. Alcina, J. Alvar, M. Ballesteros, C. Caravan- 
tes, R. Díaz, A. Díaz-Ungría, C. Esteva, J. García-Añoveros e Isidoro 
Moreno) estudiaron y planearon la realización de un futuro simposio 
en el que habría una mayor representación indígena y en el que par- 
ticiparían igualmente indigenistas latinoamericanos. 

El ler. Simposio Iberoamericano de Estudios Indigenistas, en el 
que se presentaron las ponencias que se publican en este libro, reunió 
en Sevilla a veintiséis profesionales españoles e iberoamericanos, his- 
toriadores, etnohistoriadores y etnólogos principalmente, quienes pre- 
sentaron ponencias en torno a la historia del indigenismo, la identidad - 
cultural y la aculturación de los pueblos indígenas de América. 

Los debates desarrollados a lo largo de cinco días en el «Instituto 
Bartolomé de las Casas» de Sevilla permitieron elaborar como con- 
clusión del Simposio la Declaración indigenista de Sevilla, que publi- 
camos al final de este volumen y en la que los allí presentes nos ali- 
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neamos con el espíritu de las varias reuniones a que he aludido en 
las páginas anteriores, y especialmente con las de Barbados, San José 
de Costa Rica, etc. 

Al presentar con estas páginas una parte de las ponencias de la 
reunión de Sevilla, deseo manifestar mi esperanza de que este sea 
un primer paso en el replanteamiento de los problemas indios desde 
una perspectiva netamente hispánica, punto de partida a su vez para 
una nueva orientación en el tema de la cooperación hispano-latino- 
americana que permita un auténtico hermanamiento entre los pueblos 
español y americano. 
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DEL INDIGENISMO A LA INDIANIDAD: 
CINCUENTA AÑOS DE 
INDIGENISMO CONTINENTAL 


Oscar Arze Quintanilla * 


Este trabajo es una reflexión acerca de los derroteros del indi- 
genismo en los últimos cincuenta años, desde la perspectiva de la 
experiencia institucional; experiencia que me ha permitido estar en 
contacto con tres actores fundamentales de este movimiento: los 
funcionarios de las oficinas gubernamentales y de los organismos in- 
ternacionales que tienen a su cargo las políticas y programas dirigi- 
dos a las poblaciones indígenas americanas; los técnicos, estudiosos 
y activistas de la causa indigenista que, desde diversas posiciones y 
experiencias, están generando opiniones e interpretaciones sobre los 
múltiples campos de interés y de acción que contiene esta temática; 
y, sobre todo, los dirigentes de las organizaciones de pueblos indios 
que, con sus demandas cada vez más precisas y sus comprensiones 
cada vez más auténticas, han impulsado la búsqueda de respuestas 
nuevas y alternativas para una cuestión tan secular como la coexis- 
tencia de naciones étnica, lingúística y culturalmente diversas, en el 
marco de formaciones sociales a la vez unitarias y plurales. 


* Instituto Indigenista Interamericano (1.1.1.), México. 


Nora: Aun cuando el autor es Director del Instituto Indigenista Inter- 
americano, las opiniones contenidas en este trabajo no comprometen a la 
Institución. 
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De ninguna manera intento aquí poner al día el Balance del Indi- 
genismo que hiciera Alejandro Marroquín hace quince años!, ni es- 
cribir la historia del movimiento. Creo que éstas son tareas necesa- 
rias y urgentes para las cuales se deberá contar con los aportes de 
investigadores de varias regiones y hacerlo desde múltiples perspec- 
tivas ?, Propongo, sí, algunas ideas e informaciones que considero 
pueden servir para caracterizar el conjunto de acciones y proposicio- 
nes cambiantes, que podemos con propiedad llamar indigenismo; no 
es un discurso anacrónico, que nos esforzamos por mantener con 
vida, sino el proceso siempre inacabado de enfrentamiento de una 
de las realidades que constituyen la columna vertebral de América 
y de todo occidente: el encuentro de dos mundos distintos que se 
enfrentan y modifican en la larga lucha por construir un futuro social 
alternativo. 

Quiero saludar la iniciativa del Profesor Alcina Franch, al haber 
convocado este evento, y el auspicio del Instituto de Cooperación 
Iberoamericana. Al hacerlo, quiero también expresar claramente que, 
para el Instituto Indigenista Interamericano, lo mismo que para 
otras instituciones y organizaciones indígenas, la conmemoración del 
quinto centenario del encuentro de dos mundos debe ser un mo- 
mento para reflexionar acerca de las invalorables contribuciones que 
los pueblos originales americanos hicieron y hacen al proceso civi- 
lizatorio de la humanidad y para, en consecuencia, reconocerles ahora 
el ejercicio de sus derechos como pueblos y el protagonismo, por 
tantos siglos conculcados. 


1. INDIGENISMO: PROPUESTA DE COMPRENSIÓN 


El indigenismo puede ser entendido como una estrategia desarro- 
llada por los estados para organizar la relación con los pueblos indios 
en las sociedades pluriétnicas o multinacionales. Esta estrategia se 
corresponde con la necesidad de consolidar la nación como identidad 


! Marroquín, A.: Balance del Indigenismo, 1972, México, D.F. Ediciones 
Especiales del Instituto Indigenista Interamericano. 

1 Hay, en la actualidad, una fecunda reflexión de jóvenes investigadores 
latinoamericanos sobre el indigenismo, sus límites y posibilidades; desapasionada 

claramente orientada a apoyar las búsquedas conceptuales del movimiento 
E que bien vale la pena reunir y confrontar con fines críticos y progra- 

ticos. 
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distintiva de la metrópoli colonial y contenedora de la sociedad 
como una totalidad, y envuelve una comprensión acerca de tales 
pueblos y una actitud consecuente. Se pueden reconocer posturas y 
acciones de carácter indigenista en la historia colonial y republicana 
de América; sin embargo, es hasta el último medio siglo cuando 
éstas se manifiestan más claramente y se constituyen en una estra- 
tegia continental común y en un movimiento generalizado. 

En tanto estrategia de relación el indigenismo ha variado histó- 
ricamente: desde aquel que postulaba la incorporación y confusión 
definitiva de los pueblos indios en las sociedades nacionales, hasta 
el que alimenta el reforzamiento de su identidad, el establecimiento 
de una interlocución con las organizaciones indígenas y el apoyo de 
formas de etnodesarrollo basadas en el potencial tecnológico y orga- 
nizativo de estos pueblos. Estas variaciones se han expresado de 
manera desigual en las políticas indigenistas nacionales, respondiendo 
a diversos factores internos, aun cuando han tomado la forma de 
tendencias comunes en algunos momentos críticos ?. Las acciones del 
Instituto Indigenista Interamericano han recogido y representado es- 
tas tendencias, y así lo muestran las resoluciones de nueve congre- 
sos y sinnúmero de seminarios y reuniones técnicas y los resultados 
de una actividad editorial permanente desde 1940. 

Las variaciones del indigenismo continental en los últimos cin- 
cuenta años, que son brevemente descritas en este trabajo *, llevan 
las preocupaciones a cuatro campos o áreas de intervención que se 
desarrollan sucesivamente: la educación indígena y, a partir de ella, 
las cuestiones relativas a la lengua y, en general, a la cultura; el 
desarrollo de la comunidad como mecanismo modernizador e inte- 
grador; la reactivación de las tecnologías tradicionales y el plantea- 
miento de modelos alternativos y diferenciadores de desarrollo endó- 
geno; y, finalmente, el amplio horizonte de la organización, los de- 
rechos humanos y la autonomía y autodeterminación de los pueblos 


3 La creación del Instituto Indigenista Interamericano, en el Congreso de 
Pátzcuaro en 1940, recoge el impulso de movimientos nacionales que venían 
creciendo desde dos décadas antes, que confluyen en el momento altamente 
crítico del inicio de la Segunda Guerra Mundial. En los años posteriores, a 
cada nueva circunstancia continental corresponderá una renovación del moví- 
miento indigenista. 

* Una descripción pormenorizada de las acciones del Instituto Indigenista 
Interamericano, en diversas etapas de su desarrollo, se hace en la ponencia 
ps al 47 Congreso de Antropología Aplicada, realizado en Oaxaca, 

éxico, en abril de 1987. 
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indios en el marco de los objetivos nacionales y de la integración 
regional y latinoamericana. La evolución de la temática indigenista 
y de sus ampliaciones responde a un sinnúmero de factores que tie- 
nen relación con coyunturas nacionales y regionales, tanto como con 
características profesionales de los actores que la han impulsado. 
Este trabajo fija la atención sobre tres procesos que impactan de 
un modo fundamental: el desarrollo de los estados nacionales de la 
región hacia formas políticas cada vez más capaces de asumir el 
control e intervenir sobre la totalidad de la sociedad y de la cultura; 
el crecimiento cuantitativo y cualitativo de los niveles de organiza- 
ción y de lucha independientes de los pueblos indios; y la apa- 
rición y desarrollo de las ciencias humanas y sociales, principalmente 
la antropología, en América Latina, con perfiles cada vez más pro- 
pios y objetivos profesionales vinculados a la acción pública indige 
nista, o al movimiento de los pueblos indios *. 

Entre política indigenista y movimiento indio existe una tensión 
permanente que los influye y modifica permanentemente. Entre prác- 
tica indigenista y usos de la antropología los linderos no son muy 
claros todavía. La actuación de los antropólogos, en programas indi- 
genistas y en tareas de apoyo a las organizaciones indígenas, muestra 
muchas veces diferencias muy sutiles. Sin embargo, se va generando 
una perspectiva para la acción institucional que cabe denominar in- 
dianista, para significar una voluntad nueva, que alienta la participa- 
ción real de las organizaciones y comunidades indias en la construc- 
ción de modelos alternativos de desarrollo, hacia formas estatales 
fmultinacionales y pluriétnicas en las cuales la opresión colonial, la 
discriminación y la marginación económica, cultural y social sean 
superadas. 


Il. Los TEMAS DEL INDIGENISMO 


La educación, la lengua y la cultura 


Las propuestas indigenistas más tempranas definieron como su 
objetivo principal la educación de la población indígena, en el en- 


2 Sobre esta relación véase D. Iturralde: «Indigenismo, Movimiento Indio 
y Usos de la Antropología en el Area Andina». Contribución a las jornadas 
de homenaje a Gonzalo Aguirre Beltrán (Jalapa, noviembre 1987, Instituto 
Veracruzano de Cultura). 
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tendimiento de que éste era el medio eficiente para superar una 
distancia medida en términos de conocimientos y costumbres. Se 
podría fijar el período 1940-1955 como aquel en el cual esta temá- 
tica fue la más importante del quehacer del 1.1.1. y de algunos insti- 
tutos y asociaciones indigenistas en los países miembros, sin negar 
que el asunto ha seguido siendo tratado, pero con menos importan- 
cia frente a otros que se mencionan más adelante *. 

Las primeras experiencias de escolarización rural mostraron rápi- 
damente los desajustes propios del contraste entre la vida del campo, 
dispersa e irregularmente organizada a lo largo del año, y la escuela, 
concentrada y rígidamente calendarizada. Para contrarrestar este efec- 
to se pusieron en marcha tres tipos de soluciones: los internados 
indígenas, medida preferida por muchas misiones religiosas católicas; 
la formación de aldeas donde se concentrara a los indígenas para 
educarlos, táctica puesta en práctica por muchas misiones protestan- 
tes en regiones selváticas principalmente; y, el desarrollo de sistemas 
alternativos que adecuaran las condiciones de la enseñanza a las de 
la vida en el campo: la escuela rural. Los dos primeros modelos no 
se transformaron en lo sustancial y más bien han desaparecido con 
el tiempo. El último, en cambio, dio origen a algunas experiencias 
interesantes, que pueden en general quedar escritas como «educación 
indígena» (preparación de animadores y promotores indígenas, ade- 
cuación del currículum y el calendario, etc.) y a los sistemas de «edu- 
cación a distancia» (uso de la radio, producción de textos, etc.), que 
han servido de punto de partida hacia nuevas formas de entender y 
realizar la tarea educacional en general. 

Los procesos educativos indigenistas, cualquiera que fuese el 
modo de realizarlos, estuvieron inicialmente orientados a la castella- 
nización de los indígenas en el más amplio sentido del término, en 
el supuesto de que la lengua sería el medio natural de transforma- 
ción de la cultura y la integración de la sociedad. Cualquier esfuerzo 
por el conocimiento y «alfabetización» de las lenguas indígenas tenía 
sentido en tanto servía para traducirlas. Solamente las misiones pro- 
testantes, en buena medida formadas por lingúistas, utilizaron las 
lenguas nativas con fines educativos, pues estuvieron siempre más 
interesados en hacer accesibles los textos bíblicos a los pueblos in- 


$ En general, todas las temáticas que se mencionan ocuparon la atención 
del indigenismo desde el inicio. Aquí se propone la principalización por etapas 
de cada una de ellas. 
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dios, que en atraerlos hacia la civilización occidental o incorporarlos 
a la nación. 

La cuestión del uso de la lengua en los procesos educativos es 
otro factor que ha evolucionado de una manera importante. De la 
castellanización al bilingijismo como principios educativos corre una 
larga historia de fracasos, resistencias y reclamos de parte y parte: 
educadores y educandos, así como una fecunda polémica entre los 
indigenistas. Fueron los fracasos y resistencias los que obligaron en 
un principio a recurrir al uso de las lenguas indígenas; son ahora las 
demandas del movimiento indio las que lo sostienen e impulsan, no 
solamente como un objetivo técnico, sino como una reivindicación 
política. Más aún, en la actualidad se experimentan formas de edu- 
cación y de alfabetización de adultos en la lengua materna como 
requisito previo al conocimiento de la lengua formalmente nacional, 
y en algunos países lingúistas indígenas participan en la elaboración 
de modelos pedagógicos alternativos y propios. 

Lengua y educación condujo siempre la atención hacia la proble- 
mática de la cultura entendida principalmente como el conjunto de 
expresiones materiales o materializadas (manufacturas y conductas 
sociales) que darían cuenta de la especificidad del mundo indígena. 
Se impulsaron entonces acciones de investigación y promoción de la 
cultura, se auspició la recopilación y difusión de objetos artesanales, 
música y tradiciones; y en algún caso se apoyaron proyectos comuni- 
tarios de mejoramiento de la producción cultural. A los maestros y 
los lingiiistas se sumaron entonces los especialistas en folklore y los 
antropólogos culturales como cuadros del indigenismo. 

El tema de la cultura en el indigenismo no ha corrido con la 
misma suerte que la educación y la lengua. La atención sobre este 
objeto ha sido varias veces abandonada, y cada vez que ha reapare- 
cido lo ha hecho con perfiles distintos, siempre parciales. Una vez 
fueron las artesanías, otras el ritual, en alguna ocasión la música y, re- 
currentemente, las formas tradicionales de organización. Durante más 
de una década (la de las reformas agrarias) el tema de la cultura 
indígena no solamente fue descuidado o abandonado deliberadamente 
Sino que se estigmatizó a quienes lo proponían porque, según algu- 
nos críticos, escamoteaba las bases materiales de la realidad. Pero 
la práctica social, en los últimos años, ha impuesto nuevamente la 
reflexión y la acción en el campo de la cultura, esta vez con un 
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carácter más integral y en íntima relación con todas las prácticas que 
constituyen la vida de los pueblos indios. 

Hay un ejemplo que puede ilustrar bien lo que se viene propo- 
niendo sobre este campo temático: el de la Federación de Centros 
Shuar en la Amazonía Ecuatoriana. Este pueblo fue puesto a cargo 
de misiones católicas salesianas, para evangelizarlos y civilizarlos, des- 
pués de una larga trayectoria de levantamientos cruentos que le va- 
lió la fama de los terribles «jívaros» reductores de cabezas. Los 
salesianos impulsaron con entusiasmo el sistema de los internados 
y en ellos cultivaron un numeroso contingente de jóvenes shuar alfa- 
betizados y castellanizados. Las limitaciones y los elevados costos 
del sistema, además de algunos efectos perniciosos que se hicieron 
evidentes muy pronto, los llevaron a introducir un sistema de es- 
cuela a distancia montada sobre una red, bastante modesta, de radio- 
comunicación, en el estilo de las experiencias pioneras de «Escuelas 
Radiofónicas» de radio Sutatenza (Colombia). Este cambio de mo- 
dalidad afectó inmediatamente a las orientaciones educativas, que en 
el internado no eran distintas a las previstas para la educación na- 
cional: era necesario impartir educación para toda la comunidad 
(y no sólo para los escogidos) y hacerlo cada vez más utilizando la 
lengua y respondiendo a sus expectativas y demandas comunicacio- 
nales y culturales. Para producir en la radio y para monitorear en 
el campo los procesos educativos, se incorporó a los regresados de 
los internados (una suerte de maestros bilingies a distancia), quienes 
en poco tiempo convirtieron sus posiciones para la promoción orga- 
nizacional y, consolidada ésta, se apropiaron del proceso educativo 
y finalmente de la radio. 

Hoy en día la Federación Shuar conduce su propio proceso edu- 
cativo en la lengua de su pueblo, respondiendo por todas las fases 
del mismo, y utilizando la radio para todas las necesidades de la 
organización. Ha restituido a la educación, a la promoción del des- 
arrollo y a las prácticas cotidianas, el sentido y la unidad que tienen 
en su cultura, y ha alcanzado el reconocimiento y el respeto oficial 
para sus acciones educativas, a las cuales además contribuye el erario 
nacional ?. 


7 Sobre los logros de esta organización véase la colección Mundo Sbuar, pu- 
blicada en Sucúa, Ecuador, por la misma Federación y Ediciones Abya-Yala. 
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Varios eventos, convocados por el Instituto Indigenista Interame- 
ricano, en los últimos años sobre cuestiones educativas y lingúísticas, 
han puesto en evidencia que éste es un campo cada vez más integrado 
al quehacer de las organizaciones indígenas; que ya no es el tiempo 
de educarlos, sino de permitir que se hagan cargo de estos procesos 
con independencia y de ofrecerles solidaridad para sus emprendi- 
mientos ?, 


Desarrollo de la Comunidad 


El período de 1955 a 1975 podría caracterizarse por el predomi- 
nio de las acciones encaminadas a promover el desarrollo de las co 
munidades indígenas mediante la introducción de innovaciones téc- 
nicas en el orden productivo, organizacional y de servicios. Esta 
orientación implicaba una nueva comprensión de la problemática, 
según la cual se reconocía que la brecha entre los pueblos indios y 
el conjunto social se debía más a causas materiales y estructurales 
que culturales, y que era necesario cerrarla mediante la sustitución 
de las prácticas tradicionales indígenas por nuevas tecnologías y for- 
mas de organización más eficientes. 

El reconocimiento de la causalidad material del problema cons- 
tituye un avance muy importante en el horizonte del indigenismo, 
puesto que se acerca así a lo sustancial del mismo y permite fijar 
los factores fuera del ámbito de responsabilidad de las mismas co- 
munidades, y buscarlos en otros fenómenos y sectores sociales. Sin 
embargo, esta misma consideración trae consigo otra de carácter 
negativo: el desconocimiento del potencial cultural de los pueblos in- 
dios, el menosprecio de sus soluciones técnicas altamente adaptadas, 
y la descalificación de sus formas organizativas-comunitarias, sin fi- 
nes lucrativos. 

Esta visión unilateral del desarrollo provocó el abandono de al. 
gunas prácticas importantes, pero también la erradicación de defec- 
tos y limitaciones que las circunstancias vividas por los indígenas 
habrían introducido en su vida cotidiana. Así, por ejemplo, se deben 


* Los Seminarios sobre Radiodifusión en Regiones Indígenas convocados por 
el 1I.I.I. (Quito, 1986; Villahermosa, 1987; La Paz, 1988) van marcando un 
severo análisis sobre las ventajas y límites de estos sistemas de educación a 
distancia. El 1.1.1. publicará, en 1988, un libro sobre estas experiencias. 
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reconocer importantes logros en campos como el de la atención de 
la salud, la nutrición infantil y la vivienda; la introducción de nuevos 
cultivos y de ciertas técnicas de crianza de animales que, a la postre, 
han resultado ventajosas. El mayor logro, sin embargo, es posible- 
mente el haber llamado la atención de los gobiernos y de las agen- 
cias internacionales, que entonces empezaban a interesarse por la pro- 
blemática rural, de la naturaleza del problema, de la necesidad de 
realizar inversiones en estas áreas consideradas no rentables y de 
atender prioritariamente al mejoramiento de las condiciones de vida 
de estas poblaciones ?. 

Es un período en el cual se incorporan al contingente del indi- 
genismo muchos profesionales agrónomos, economistas, médicos y 
veterinarios, dejando así de ser éste un campo de interés exclusivo 
de «intelectuales», y creándose por esta vía un espacio de interlo- 
cución de éstos con los técnicos. Aunque pocos en número, se for- 
maron bajo esta influencia algunos cuadros indígenas adiestrados en 
la promoción del desarrollo y, en generaciones posteriores. los pri- 
meros profesionales indios de estas especialidades. De entre ellos, 
unos pocos destacan actualmente en altos puestos de dirección en 
sus gobiernos y en organismos especializados. 

Un ejemplo muy conocido de esta manera de encarar la cuestión 
indígena fue el Programa de Misión Andina, impulsado en Ecuador, 
Perú y Bolivia con el auspicio de la Organización Internacional del 
Trabajo. Los modelos entonces desarrollados sirvieron mucho más 
tarde (al final de la década de 1970) como punto de partida para 
los programas de Desarrollo Integral de Regiones Marginales (FO- 
DERUMA en Ecuador, COPLAMAR en México, etc.), impulsados 
en muchos países por el Banco Mundial. 

El Plan Quinquenal de Acción Indigenista Interamericano, pre- 
parado por el Instituto para el VIII Congreso (Mérida), recoge en 
toda su riqueza esta preocupación por un indigenismo que responda 
más directamente a las necesidades del desarrollo. Al mismo tiempo, 
dicho Plan supone una actitud crítica respecto al carácter unilateral 
de los modelos que se venían aplicando e invita a la exploración de 


? Los títulos publicados por el 1.1.1., en la Serie Antropología Social, reco- 
gen importantes descripciones que corresponden a este momento del indige- 
nismo. 
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alternativas diversificadas y adecuadas que podrían encontrarse en 
la tradición indígena y ser potencializadas *. 


Tecnologías tradicionales y etnodesarrollo 


Cuando se terminaban los procesos de reforma agraria en varios 
países latinoamericanos y se hacía evidente que, ni la reorganización 
de la tenencia de la tierra, ni la colonización de nuevas fronteras 
agrícolas, ni, por supuesto, la introducción arbitraria de innovaciones 
tecnológicas, habían solucionado los problemas de las poblaciones 
indígenas y, por el contrario, éstas eran más numerosas y más pobres 
cada día, los mismos indígenas empezaron a apreciar nuevamente sus 
prácticas agrícolas y sus formas de organización y proponerlas como 
una alternativa ante tantas frustraciones. Tras el andamiaje de las 
cooperativas fue reviviendo una vez más la vieja estructura comunal 
de solidaridad y trabajo recíproco; después de la visita del exten- 
cionista o el funcionario, volvió tímidamente el cultivo de la quinua, 
la combinación del maíz criollo con el frijol de enredadera y el uso 
del abono natural; antes y después de la posta de salud se regresó 
al curandero local y a las hierbas de curar. 

A partir de 1975 se inaugura una nueva época del indigenismo 
que recoge este reto, primero tímidamente, como probando, luego 
con vigor, en el convencimiento de que aquí se abre un potencial 
desconocido —no por nuevo, sino por desdeñado— para el desarrollo 
de las comunidades indígenas. En todas partes se encuentran expe- 
riencias de trabajo, uso de los medios productivos naturales, des- 
arrollo de formas de comprender la realidad y actuar sobre ella, que 
sorprenden por la infinita sabiduría que contienen y por la capacidad 
de resistir que han demostrado, a pesar de todas las acciones, inten- 
cionadas o no, por borrarlos. Son las maneras de hacer, transmitidas 
de generación en generación, mejoradas y adecuadas cada vez que 
han permitido y permiten sobrevivir a estos pueblos, aun a pesar 
de los altos niveles de explotación a los que han estado sujetos. 


1% El VIII Congreso Indigenista Interamericano, primero en que fueron con- 
vocados representantes de organizaciones indígenas, marca un momento muy 
alto en el desarrollo del indigenismo, en el cual sus orientaciones fundamenta- 
les cambian de modo importante. 
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La persistencia de estos usos tradicionales, como se indica antes, 
dio pie a que en el Plan Quinquenal de Acción Indigenista Inter- 
americano se incluyera un área de exploración sobre el tema y, efec- 
tivamente, se llevaron adelante una serie de reuniones, seminarios y 
talleres al respecto, con resultados asombrosos. Como quedó escla- 
recido en el Seminario sobre uso de Paleotecnologías, organizado por 
el Instituto Indigenista Interamericano con el Instituto Latinoame- 
ricano de la Universidad de Texas (abril, 1986), las poblaciones in- 
dígenas desarrollaron sistemas agrológicos, de riego y de control de 
inundaciones tan eficientes que no han sido aún superados (y en 
algún caso sustituidos) por las tecnologías modernas; o manejaron los 
bosques tropicales por centurias sin afectar su crecimiento y repro- 
ducción y organizaron el trabajo social de tal manera que pudieron 
asegurar, al mismo tiempo, el mantenimiento de la sociedad y la 
construcción de grandes obras. 

Cada vez que se han reunido promotores indígenas para conocer 
y compartir experiencias en este campo (como en los talleres que 
cada año organiza el Instituto Indigenista Interamericano) se ha 
puesto en evidencia que la posibilidad de autocapacitación y readap- 
tación de los sistemas es muy alta y honrosamente aceptada por las 
comunidades. 

Un sinnúmero de ejemplos podrían ser mencionados al respecto: 
basta señalar cómo en los Andes de puna hoy en día las comunida- 
des rehabilitan viejos andenes, utilizan el sistema de «cochas» para 
asegurar cultivos de humedad durante todo el año o trabajan efi- 
cientemente en camellones que se consideraban meros vestigios ar- 
queológicos. Lo mismo cabe decir sobre el conocimiento y el uso 
farmacológico de las plantas, cada vez más difundido aun fuera del 
mundo indígena; o, de la sabiduría astronómica y cosmológica de 
estos pueblos *', 

Pero la cuestión de las tecnologías no es un hecho aislado y pun- 
tual; a partir de ellas, y del control que sobre ellas conservan los 
indígenas, ha venido emergiendo un concepto integral nuevo: el de 
etnodesarrollo, que significa no una alternativa tecnológica román- 
tica, o una propuesta de ahorro en inversiones, sino la posibilidad 
de abandonar los modelos homogeneizadores de desarrollo, que ava- 


! América Indigena ha publicado varios números monográficos dedicados 
a las cuestiones de tecnologías tradicionales indígenas. 
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sallan y someten la diversidad, en beneficio de modelos plurales ca- 
paces de proyectar toda la capacidad social del trabajo humano para 
un futuro más justo. Cuán distinta sería ahora la situación de Amé- 
rica Latina, si el anhelado progreso se hubiera afincado en esas fuer- 
zas, y no en el dinero fácil del crédito externo de los años de bonanza. 

La V Asamblea del Consejo Mundial de Pueblos Indígenas (Ollan- 
taitambo y Lima, mayo 1987) ha propuesto con precisión un progra- 
ma de etnodesarrollo como alternativa social, económica y política 
para Latinoamérica, comprendida en toda su realidad india y mestiza; 
y la Asamblea General de la Organización de los Estados America- 
nos en su Decimoséptimo Período Ordinario (Washington, noviem- 
bre 1987) ha recomendado a los gobiernos de los países miembros 
y a los organismos del sistema, tomar en cuenta la potencialidad de 
las tecnologías tradicionales para construir nuevas vías de desarrollo, 
genuinamente americanas. 


Derechos Humanos, Autonomía, Paz: indíanismo y política 


El más reciente rumbo temático del indigenismo lo conduce irre- 
versiblemente al campo de la política y lo acerca notablemente a los 
senderos que transita el movimiento indio ahora. 

Los pueblos indios reivindicaron tierras, educación, servicios, vi- 
gencia de sus prácticas culturales y respeto a sus ritmos y modos 
de desarrollo. Aunque nunca se quiso mirar así, todas estas luchas 
fueron sus formas de hacer la política, entendida ésta como inter- 
vención en la conducción de la vida de la sociedad y disputa por su 
futuro. El indigenismo se declaró muchas veces neutral, apolítico en 
el sentido pernicioso del término, esto es, en el sentido de desconocer 
el carácter tensional de la vida social en tanto enfrentamiento y re- 
ducción de intereses. En años recientes todas esas luchas y reivin- 
dicaciones se han sintetizado bajo el cobijo de signos inequívoca- 
mente políticos: las organizaciones demandan ser reconocidas como 
naciones; los pueblos no quieren más parcelas, sino territorios; el 
etnodesarrollo se plantea como autonomía y autodeterminación; se 
afianza la cultura luchando contra la discriminación *?. El indigenismo 


* La vigencia de los derechos humanos, en tanto derechos de los pueblos 
(al territorio, a la lengua, al nombre, a la profesión de una religión propia, etc.), 
es conquista de los indios, lograda por sus luchas, ¡legitimada en espacios como 
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se ha visto en el caso de reconocerse a sí mismo como un elemento 
de la arena de la política y tomar partido, no por determinadas for- 
mas de organización social o por una u otra tendencia ideológica; 
tomar partido por la construcción de una sociedad plural, donde todas 
las formas de existencia social puedan contribuir y sean respetadas; 
donde se creen las condiciones para la emergencia de las viejas po- 
tencialidades en conjunción con los nuevos avances de la civilización 
en un proyecto que elimine la explotación en todos los órdenes y ga- 
rantice la paz. 

En este plano no es ya el indigenismo el protagonista; son los 
pueblos indios y con ellos todos los trabajadores de la sociedad. Cabe 
una acción solidaria, que aliente sus luchas justas y allane sus cami- 
nos. Cabe también una actitud crítica, jamás complaciente, que llame 
la atención sobre sus posibles y aun frecuentes desviaciones y con: 
tribuya, desde su lugar, a elevar cada vez más las comprensiones y 
estimular a otros sectores en la misma dirección. 

El año que ahora termina ha sido escenario de acontecimientos 
altamente significativos en este campo; basta citar: la constitución 
del Parlamento Indígena Latinoamericano (Panamá, septiembre 1987) 
primera estructura continental que buscará coordinar los esfuerzos 
de varios movimientos nacionales en busca de avances sustantivos 
en el campo formal de la legislación; la promulgación de la Ley de 
Autonomía de la Costa Atlántica (Managua, septiembre 1987) fra- 
guada en el crisol de las más serias y comprometidas discusiones y 
tensiones entre movimiento indio y estado nacional; y la solicitud 
inequívoca del Consejo Mundial de Pueblos Indios al Presidente de 
la Comisión de Control y Verificación del Tratado de Esquipulas II, 
para que en el proceso en pro de la paz en Centroamérica se tome 
en cuenta la situación de los pueblos indios, principales protagonis- 
tas históricos y actuales, sus demandas y sus contribuciones; y se 
cuente con el concurso del mencionado Consejo y del Instituto Indi- 
genista Interamericano como representación de intereses y agencia 
técnica respectivamente (Montreal, noviembre 1987). 


el Grupo de Trabajo sobre Poblaciones Indígenas del Consejo Económico y 
Social de la Organización de las Naciones Unidas, las conferencias de la OIT 
para la reforma del Convenio 107, la Comisión Interamericana de Derechos 
Humanos y el Foro de los Pueblos Indios del IX Congreso Indigenista Inter- 
americano. 

Algunas Constituciones nacionales han recogido las conquistas y las han 
elevado a rango constitucional. 


Del indigenismo a la indianidad 31 
III. LAs FUERZAS DE LA EVOLUCIÓN Y EL FUTURO 


Como se señaló en las primeras páginas de este trabajo, las va- 
riaciones en las orientaciones del indigenismo responden a múltiples 
factores. Pero hay tres procesos muy ligados que posiblemente los 
contienen: la formación y transformación del Estado, el movimiento 
indio, y, el desarrollo científico y tecnológico. 

El proceso de formación del Estado puede ser comprendido como 
el de «la consolidación y formalización de los medios que aseguran 
y legitiman para un sector minoritario de la sociedad la apropiación 
y acumulación de la mayor parte del producto del trabajo social, el 
control de la población y el territorio y el ejercicio de la hegemo- 
nía» *, Este proceso implica la expansión continua de la acción del 
Estado sobre el territorio, sobre los pueblos que lo ocupan y sobre 
los diversos ámbitos de su vida cotidiana (como la educación, el 
desarrollo, las prácticas culturales, etc.), así como el desplazamiento 
de otros agentes que estuvieran ocupando tales espacios (las iglesias, 
los propietarios privados, las autoridades locales). Si el indigenismo 
es una estrategia del Estado, su evolución sufre la misma suerte, ex- 
pansiva, de aquél: viene penetrando cada vez más amplia y más 
profundamente y lo hace en aquellas áreas que demanda la lógica 
del modelo dominante del desarrollo mismo, que unas veces requiere 
homogeneizar e integrar a la población en un todo indiferenciado 
(como un gran mercado de mano de obra o una masa consumidora), 
y otras diferenciarla y enfrentarla para protegerse. 

De otra parte, el movimiento indio es expresión de la existencia 
de múltiples pueblos y culturas que, conforme luchan por retener y 
recuperar los medios para su supervivencia y se forman una concien- 
cia de su identidad como sociedad, van construyendo la clase del 
trabajo y se expresan como verdaderas nacionalidades. Estas socie- 
dades le disputan al Estado la legitimidad para ocupar hegemónica- 
mente el espacio social, e imponer sus objetivos y sus modos de 
desarrollo. Para eso se organizan, desde niveles locales y nacionales 
hasta continentales y mundiales, y definen reivindicaciones en oposi- 
ción al avance del Estado. El indigenismo es como punta de lanza 


% Iturralde, D. (1985): «Nacionalidades Indígenas y Estado Nacional en 
Ecuador», en Nueva Historia del Ecuador, vol. X111, Madrid y Quito, Gri- 
jalbo y Corporación Editora Nacional. 
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en este encuentro y en él se transforma y se ha transformado sustan- 
cialmente. 

Finalmente, como aprisionada entre estas dos grandes fuerzas, se 
desarrollan las ciencias y las técnicas, específicamente las que se ocu- 
pan de la descripción, análisis e intervención sobre la cultura, la len- 
gua y la tecnología productiva. Desde sus orígenes, la práctica de la 
investigación y la reflexión conceptual ha estado estrechamente vincu- 
lada a la intervención en procesos sociales como la reforma agraria, 
el desarrollo, las migraciones urbanas, etc., y se ha visto precisada 
a tomar partido y a ocuparse de los problemas y las cuestiones que 
convoca la doble evolución y la dialéctica antes señaladas, entre trans- 
formación del Estado y avance del movimiento indio. 

«Es evidente —porque ellos lo han impuesto— que ni la antro- 
pología ni el indigenismo tienen sentido al margen del reconocimien- 
to del carácter protagónico dominante que tiene la lucha de estos 
pueblos, y desde su lucha no hay más posibilidades de neutralidad, 
ni para la política ni para la ciencia» *, 

Cuando el medio milenio del encuentro de la civilización occi- 
dental y cristiana con las civilizaciones indias está por cumplirse, 
cabe plantearse interrogantes acerca del porvenir de esta realidad re- 
sultante tan compleja y maravillosa que llamamos América. Tantas 
y tan variadas contribuciones; aborígenes, europeos, africanos; tantas 
historias crueles y felices; tantas formas de tensión y de coopera- 
ción... ¿podrán dirigir el futuro hacia una sociedad multinacional, 
pluriétnica, multilingiie, capaz de generar modelos nuevos y plurales 
de desarrollo en los cuales la explotación pueda ser eliminada y la 
paz conseguida como patrimonio común definitivo? 

Si se leen con atención las resoluciones del IX Congreso Indige- 
nista Interamericano (Santa Fe, Nuevo México, octubre-noviembre 
de 1985) y se toman en cuenta que ellas contienen declaraciones de 
voluntad de los gobiernos de los estados americanos, y de los movi- 
mientos de casi todas las naciones indias del continente, se consta- 
tará que no es vano el optimismo por un futuro, en el cual la parti- 
cipación organizada de los pueblos indios en la toma de decisiones, 
planificación y desarrollo de las acciones nacionales sea asegurada; 
reconocido el carácter multiétnico y pluricultural de las sociedades 
nacionales; adecuados los programas educativos a las realidades y as- 


1“ Tturralde, D.: Supra nota 5. 
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piraciones de los pueblos, y sustituidas las políticas discriminatorias 
e integracionistas por el desarrollo autónomo que se funda en los va- 
lores, objetivos y esperanzas de los pueblos que luchan por construir 
la unidad en medio de la diversidad. 

Algunos estados transitan, con más voluntad que éxito, por estos 
senderos; otros no han dejado atrás prácticas que hoy en día resultan 
injuriantes; algunos, alguna vez, pretenden dar marcha atrás en la 
historia. 


EL INDIANISMO DE 
FRAY BARTOLOME DE LAS CASAS 


José Alcina Franch * 


En dos ocasiones recientes (Alcina, 1985 y 1986) me he ocu- 
pado de la figura de Fray Bartolomé de las Casas, destacando en 
ambos trabajos la orientación indigenista del famoso y polémico «De- 
fensor de los Indios». Una personalidad de las dimensiones de Fray 
Bartolomé ha producido, lógicamente, una bibliografía copiosísima 
que sería imposible sintetizar aquí, pero de la que habrá que desta- 
car al menos los nombres de Manuel Giménez Fernández (1953- 
1960), Lewis Hanke (1952) y Juan Pérez de Tudela (1957), los cua- 
les con una constante e incansable dedicación han hecho el máximo 
esfuerzo por aclarar la compleja y multivariable personalidad de las 
Casas. Sin embargo, en la mayor parte de esos estudios se ha des- 
cuidado analizar la vertiente que puede calificarse de «indigenista» 
en el P. Las Casas, aunque varios autores, entre los cuales Juan Frie- 
de (1953) y A. Saint-Lu (1982) han abordado el tema. 

Si el indigenismo de Las Casas lo centramos en un primer mo- 
mento en su actitud como defensor de los indios frente a la actitud 
agresora de conquistadores y encomenderos, puede decirse que repre- 
senta uno de los momentos más brillantes del espíritu «criticista» 
que aun antes que él, se había desarrollado por parte de numerosos 
misioneros, teólogos e intelectuales que se habían trasladado a Indias 


E Universidad Complutense, Madrid. 
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y habían contemplado con sus propios ojos las múltiples atrocidades 
y crímenes que se cometían contra los indios en todas las regiones 
del Nuevo Mundo. Desde ese punto de vista Fray Bartolomé de las 
Casas, a pesar de su extraordinaria talla intelectual y vital, no es más 
que la punta de un enorme «iceberg» cuya masa emergente y sumer- 
gida cuenta con el esfuerzo de centenares de otros intelectuales y es- 
critores llamados ordinariamente «criticistas», que pueden ser oca- 
sionalmente lascasianos, pero que en otras ocasiones no lo son, los 
que reflejan la opinión de otros muchos miles de españoles de la 
época que eran contrarios a las prácticas principalmente genocidas 
por muchos de sus contemporáneos. El cúmulo de testimonios que 
hemos podido reunir (Alcina, 1985: 29-41) nos hace pensar que ese 
movimiento «indigenista» era mucho más popular de lo que pudiera 
pensarse desde una perspectiva actual. 

Lo primero que habría que decir en relación con los aspectos que 
vienen a ser comunes entre el indigenismo de Las Casas y el de mu- 
chos de sus contemporáneos es que todos se hallan empeñados en la 
defensa del indio frente a la agresión española, ya sea ésta como 
consecuencia de la misma conquista militar, ya sea el resultado del 
sistema de encomiendas, la esclavitud, el trabajo minero u otros mo- 
dos de desarticular el orden cultural previo a la llegada de los espa- 
fioles. Debe reconocerse que muchos de los misioneros u otras per- 
sonas que hicieron denuncias no. pasaron de- ahí en su actividad 
indigenista. Este no es el caso de Fray Bartolomé. «En el fondo [...] 
el dominico, adelantándose a su tiempo, había percibido con criterio 
universalista las significaciones, tantas veces trágicas, de todo en- 
frentamiento de culturas, especialmente cuando los afanes de impo- 
sición por parte del grupo dominante, buscaron razones y subterfu- 
glos para soslayar la dignidad del hombre indígena dueño de insti- 
tuciones y valores culturales distintos» (León-Portilla, 1976: 95). 

Por eso, una de las primeras y constantes cuestiones que preocu- 
pan al dominico y lo harán a lo largo de toda su vida, es definir con 
precisión y claridad el contenido cultural del ¿dio americano. Es 
claro que, cuando trata de defenderlo de los agresores el indio es uno 
y único, o no importa cuáles puedan ser sus diferencias. Pero cuando 
aborda el problema, no como polemista, sino como humanista o 
clentífico y se enfrenta —en su Apologética especialmente— al estu- 
dio comparativo de las culturas «antiguas», considerando a las cul- 
turas indias de manera semejante a las de griegos o romanos, o de 
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otros pueblos de la Península Ibérica o de las Islas Británicas, enton- 
ces se permite matizar y señalar diferencias, como cuando en la fa- 
mosa Comtroversia con Juan Ginés de Sepúlveda analiza y clasifica 
a los llamados bárbaros: 


. en las escrituras profanas y sagradas se hallan tres maneras o linajes de 
bárbaros. La primera es, tomando el vocablo largamente, por cualquiera gente 
que tiene alguna extrañeza en sus opiniones o costumbres pero no les falta 
policía ni prudencia para regirse. La segunda especie es porque no tienen las 
lenguas aptas para que se puedan explicar por caracteres y letras como en algún 
tiempo lo eran los ingleses... La tercera especie de bárbaros son los que por 
sus perversas costumbres, rudeza de ingenio y brutal inclinación son como fie- 
ras silvestres que viven por los campos sin ciudades ni casas, sin policía, ni 
leyes, sin ritos ni tractos (Casas, 1985: 194-95). 


En cualquier caso, lo que está bien claro para Las Casas, y no 
por mero razonamiento teológico, sino por su experiencia directa, es 
que los indios son seres humanos iguales a nosotros en todo salvo 
en sus creencias. Por eso, afirmaciones como la de Fray Domingo 
de Betanzos en el sentido de considerar a los indios como bestias, 
debían ser combatidas, entonces como ahora, y a eso dedicó Las Ca- 
sas gran parte de su vida. 

El hecho de que califiquemos a Las Casas de «indigenista» tiene 
que ver fundamentalmente con una actitud moderna respecto del 
problema indio. Este indigenismo, del que se ha ocupado extensa- 
mente Manuel Gamio (1948), Juan Comas (1953), Gonzalo Aguirre 
Beltrán (1952 y 1967), Alfonso Caso (1958) y otros, y que no hay 
que confundir con un cierto «indigenismo» de tipo literario y aun 
con actitudes políticas de corte indigenista, es un planteamiento de 
carácter científico al que cabría calificar de Antropología aplicada que 
«intenta mejorar la situación material y espiritual en que se encuen- 
tran más de treinta millones de seres cuyo problema socioeconómico, 
cultural y político es distinto del que confronta la masa de población 
no india de las naciones americanas, y, por tanto, no puede resol- 
verse con la simple aplicación de las Leyes Generales del país de 
residencia» (Comas, 1953: 245). 

Ese movimiento indigenista, entre cuyos dirigentes o patrocina- 
dores hay que mencionar los ya citados Juan Comas, Manuel Gamio, 
Alfonso Caso, Gonzalo Aguirre Beltrán, etc., pretendía defender a 
los indios de la agresión política, idiomática y cultural en general, 
pero implicaba la incorporación de sus culturas a la cultura nacional, 
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lo que ha llevado a algunos a calificar a «la política indigenista ofi- 
cial de aquella época» [los años 50] como orientada «hacia la ¿nte- 
gración-deculturación del indigena» (Barabas-Bartolomé, 1973) y a 
reaccionar de manera decidida ante esta actitud integracionista, lo 
que representa buena parte del movimiento indianista desarrollado en 
al última década (Warman et al., 1970; Barre, 1983). 

La crisis abierta en el indigenismo en la década de los años 70 
puede decirse que viene a terminar con un larguísimo período de 
casi cinco siglos de acción indigenista —desde la época del propio 
Las Casas—, durante la cual la civilización occidental ha estado tra- 
tando de integrar a las culturas indias en su propio contexto socio- 
cultural. El primero en romper el orden establecido anteriormente 
fue el libro de Arturo Warman, Margarita Nolasco, Guillermo Bon- 
fil, Mercedes Oliveros y Enrique Valencia (Warman ef al., 1970), 
quienes cuestionaban la orientación y el sentido de la antropología 
aplicada y del indigenismo en México, después de casi tres décadas 
de acción indigenista según los antiguos patrones. Por esas fechas, o 
quizá unos años antes —recuerdo el Congreso de Americanistas de 
Stuttgart en 1968— se empezaron a formular denuncias sobre accio- 
nes de genocidio y etnocidio sistemáticos en diferentes regiones sel- 
Váticas de Suramérica. El movimiento generado por estas denuncias 
vendría a culminar en 1974 con la publicación del libro de Robert 
Jaulin (1979), en que se viene a definir el concepto de etnocidio y 
se amplían las críticas al pasado y al presente. 


Dentro de ese contexto, en enero de 1971, bajo la coordinación del doctor 
Georg Griinberg y con el apoyo económico del Programa para Combatir el Ra- 
clamo, el Consejo Mundial de las Iglesias (Ginebra) y bajo el auspicio de la 
Universidad de Berna (Suiza) y la Universidad de las Indias Occidentales (Bar- 
bedos) se realizó el simposio Fricción Interétnica en América del Sur No-Andina, 
eon la exclusiva participación de antropólogos relacionados con estas áreas de 
Intereses. Los materiales presentados en la reunión constituyen hasta el mo- 
fhento la más completa documentación sobre la actual situación demográfica, 
social, política y económica de los grupos indígenas de América del Sur No 
Andina, en sus relaciones con los estados nacionales dentro de los cuales se 
encuentran (Situación, 1972) (Indianidad, 1979: 10). 


El resultado final de esa reunión fue la declaración: Por la Libe- 
pación del Indigena o Declaración de Barbados, en la que se reco- 
Bocía el derecho de los pueblos indígenas para «crear sus propias 
Alternativas históricas de liberación». Seis años más tarde se reunirían 
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igualmente en Barbados, un nuevo simposio sobre «Movimientos de 
Liberación Indígena en América Latina» con la participación de an- 
tropólogos y líderes indios, los que en su Declaración de Barbados 11 
marcaban como gran objetivo: 


Conseguir la unidad de la población india, considerando que para alcanzar 
esta unidad el elemento básico es la ubicación histórica y territorial en relación 
con las estructuras sociales y el régimen de los estados nacionales en tanto se 
está participando total o parcialmente en estas estructuras. Á través de esta 
unidad, retomar el proceso histórico y tratar de dar culminación al capítulo de 
colonización (Indianidad, 1979: 391). 


Como consecuencia de los hechos y procesos a los que hemos 
aludido en los párrafos precedentes, se está configurando con carác- 
ter cada vez más general, una mera ideología a la que ordinariamente 
se denomina indianismo, mediante la cual se defienden los principios 
fundamentales de independencia cultural y autonomía política frente 
a un indigenismo principalmente aculturador y colonialista. 

Podíamos decir, pues, que pese al tiempo transcurrido las acti- 
tudes, aun las más proclives a la defensa del indio, desde el siglo xv1 
hasta el momento presente, no han cambiado, ya que en definitiva 
aquéllos como éstos pretendían integrar a los grupos indios a la cul. 
tura occidental, destruyendo por lo tanto su propia cultura tradicional. 

Frente a un indigenismo de este signo, sin embargo, creemos 
poder adivinar en los escritos de Las Casas e incluso en algunas 
actitudes del emperador Carlos, una premonición de lo que significa 
el indianismo en nuestro tiempo: es de lo que vamos a tratar en las 
páginas siguientes. 

Aunque es imposible tratar con brevedad del contexto social, 
económico y político en el que se desenvuelve la actividad de Las 
Casas en defensa de los indios, es igualmente imposible dejar de 
mencionar algunas de las características más definidoras de ese con- 
texto, sin lo que sería verdaderamente incomprensible la actitud de 
Fray Bartolomé tan tesoneramente llevada adelante durante toda su 
vida. Es evidente que el descubrimiento del Nuevo Mundo se pro- 
duce cuando apenas está surgiendo del feudalismo medieval el primer 
estado moderno. Ese hecho explica en mi opinión de manera muy 
evidente la necesidad que tienen los soberanos españoles de apoyarse 
en la empresa privada para llevar a cabo la conquista y colonización 
de tan vastos territorios. Por eso, la ercomienda, con ser una institu- 
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ción tan perniciosa para la supervivencia de los indios, como tan in- 
sistentemente demostró Las Casas, era inevitable, razón por la cual 
las Leyes Nuevas tuvieron que ser rectificadas muy poco después de 
haber sido promulgadas, y a pesar del interés que el propio Monarca 
tenía en que se aplicasen. En realidad la lucha planteada en torno 
a la encomienda es la lucha entre el emergente Estado moderno y la 
tradición feudal y señorial todavía viva en el siglo xvI. Al favorecer 
Fray Bartolomé de Las Casas las tesis que interesaban al Monarca 
tuvo casi siempre el apoyo tanto de Fernando el Católico como de 
Carlos 1 y de Felipe 11, pero el «realismo» de los consejeros de los 
monarcas les hicieron rectificar casi siempre sus políticas excesiva- 
mente «modernas» en la línea de Las Casas o Vitoria. 

La tesis principal de Las Casas será la de defender la soberanía 
suprema del Monarca sobre las Indias, al mismo tiempo que arre- 
meter contra el derecho de los encomenderos. Aunque los textos son 
múltiples nos limitaremos a comentar uno que en nuestra opinión 
es suficientemente explícito. Se trata de un texto contenido en el 
Octavo Remedio o Razones por las cuales prueba no deberse dar los 
indios a los españoles en encomienda. Este octavo remedio debió ser 
el primero de los tratados impresos en Sevilla en 1552. En el argu- 
mento explica con detalle el contenido del mismo. 


Entre los remedios que don fray Bartolomé de Las Casas, obispo de Ciudad 
Real de Chiapas, refirió por mandado del Emperador, rey nuestro señor, en 
los ayuntamientos que mandó hacer Su Majestad de prelados y letrados y 
personas grandes en Valladolid el año de mil y quinientos y cuarenta y dos, 
para la reformación de las Indias, el octavo en orden es el siguiente: donde 
se asignan veinte razones, por las cuales prueba no deberse dar los indios 
a los españoles en encomienda ni en feudo ni en vasallaje, ni de otra manera, 
el Su Majestad como desea quiere librarlos de la tiranía y perdición que pade- 
cen, como de la boca de los dragones y que, totalmente no los consuman y 
maten y quede vacío todo aquel orbe de sus infinitos naturales habitadores 
como estaba y lo vimos poblado. 


Los veinte argumentos esgrimidos pueden ser resumidos en pa- 
labras de Silvio Zavala como que «la fe y el gobierno justo eran 
incompatibles con las encomiendas; éstas, por demostración de la 
experiencia, eran nocivas; los indios, como seres libres, merecían go- 
blerno libre, no tutelado; su gobernación no había de darse a hom- 
bres injustos; el vasallo no debe soportar muchos amos; es preferible 
la administración regalista a la señorial; hay antecedentes legales en 
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favor de la libertad de los indios y contra el régimen de las enco- 
miendas». 

En la razón octava de este tratado Fray Bartolomé hace un plan- 
teamiento que en nuestros días sería calificado de ¿ndianista. Sin em- 
bargo este texto no es una excepción: en los más diversos escritos de 
Las Casas podemos apreciar infinidad de expresiones a partir de las 
cuales nos atrevemos a afirmar que la idea fundamental del dominico 
en relación con el problema de las culturas indígenas era conservar- 
las en el mayor aislamiento de la española, de manera que, incluidas 
en el organismo político del Imperio y siendo sus habitantes indios, 
súbditos del Emperador, se desenvolvieran como entidades políticas 
independientes, con sus Órganos de gobierno según la tradición indí- 
gena. Veamos el texto a que me refiero: 


Por manera que tienen cuatro señores: a Vuestra Majestad, y a sus caciques 
y al que están encomendados y al estanciero que agora se acabó de decir, que 
pesa más de cien torres. Y podemos añadir con verdad a cuantos mozos y ne- 
gros tiene el amo, porque todos no saben sino desollarlos, oprimillos y roballos. 
Pues cómo sola una causa, que es la predicación de la fe y conversión de aque- 
llas gentes y no otra, sea la que ocurre para que aquellos pueblos hayan de 
tener más del señor inmediato y natural que la providencia divina les dió y 
desde su antigiiedad solían tener y éste no deba ni haya de ser sino Vuestra 
Majestad cuanto a la universal jurisdicción, como dijimos arriba en la primera 
razón y en el tercer y cuarto remedios y esta carga de tener a Vuestra Majestad 
por señor universal casi se reputa y considera y es vista ser una con la primera, 
pues se endereza y es ordenada para el bien común de todos ellos, así súbditos 
como señores, conviene a saber para su conversión y salvación y para su buena 
gobernación y regimiento y concierto de razonable política y por esto ésta se 
haga sufridera y tolerable, aunque sea sobre la que ellos tenían... 


Como puede apreciarse por el fragmento transcrito, Las Casas 
defendía la integración de las unidades políticas nativas —-Señoríos, 
Reinos, Imperios, etc.— bajo la soberanía del Emperador y aun ésta 
justificada por estar ordenada para el bien común de todos ellos. 

De otra parte, Fray Bartolomé de Las Casas estaba desarrollando 
desde hacía tiempo su teoría de la restitución que culminaría en el 
célebre Confesionario o tratado titulado: «Aquí se contienen unos 
avisos y reglas para los confesores que oyeren confesiones a los espa- 
ñoles que son o han sido en cargo a los indios.» Era éste, sin duda, 
uno de los documentos más importantes de los preparados para ser 
llevado a las Indias, ya que el pensamiento lascasiano tenía una di- 
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recta aplicación a la confesión de los españoles y en ella se insistía 
en la tesis de la obligación de restituir a los indios en sus bienes, 
antes de poder dar la absolución a quienes estuviesen incursos en el 
deber de restituir. 

Como dice Manzano (1948: 126) «hasta este momento ninguno 
de cuantos habían entendido y entendían en el importante negocio de 
las Indias, se habían atrevido a plantear las cosas al Emperador con 
tal claridad y crudeza. Por eso, es interesante para nosotros observar 
la reacción de su ánimo, cuando a sus oídos, avaros de información, 
llegara el eco de estas o parecidas palabras de Fray Bartolomé de las 
Casas: Todas las guerras hechas a los indios por los españoles, vul- 
garmente llamadas conquistas, han sido injustísimas y de propios ti- 
ranos; tenemos usurpados todos los reinos y señoríos de las Indias. 
En consecuencia, los señores naturales de los yndios, reyes y caci- 
ques, an de ser restituidos en sus señorios antiguos. En el ánimo del 
Pontífice no pudo caber la idea de privar a los reyes y señores indí- 
genas de su jurisdicción para transferirla a los reyes de España. Lo 
más que pudo hacer aquél en favor de éstos fue constituirlos a modo 
de emperadores sobre aquella multitud de príncipes para facilitar la 
predicación del Evangelio y el arraigo de la fe de Cristo, principal 
móvil de esta importante empresa». 

La coincidencia en las argumentaciones de hombres de tanto pres- 
tigio como el padre Las Casas o Francisco de Vitoria iban a influir 
de manera profunda en el ánimo del emperador Carlos, quien se ha- 
llaba, por otra parte, en uno de los momentos de mayor tribulación 
de su reinado: la Europa cristiana que Carlos trataba de mantener 
unida estaba al borde de la autodestrucción; la amenaza de los tur- 
cos y la guerra contra Francia, contra los príncipes italianos e incluso 
contra el Papa, le obligaban a trasladarse a toda prisa de uno a otro 
lugar de Europa; a ello había que agregar la temprana muerte de la 
emperatriz Isabel el año 1539 y la terrible enfermedad de la gota 
que le hacía sufrir terriblemente. Todo ello hacía que un hombre de 
apenas cuarenta y dos años, vestido de luto y afligido por el dolor 
físico y las preocupaciones morales de todo género, se sintiese terri- 
blemente abatido. Esa serie de circunstancias pueden explicar no sólo 
la promulgación de las Leyes Nuevas, sino también la tendencia a 
restituir mucho o todo lo que formaba parte de su imperio ultra- 
marino. 
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Ha sido Juan Manzano quien, reuniendo una serie de dispersos 
testimonios ha podido probar que Carlos 1 estaba dispuesto a resti- 
tuir los reinos del Perú a sus soberanos naturales, los incas. El pri- 
mero de esos testimonios corresponde dl autor anónimo del Memorial 
de Y ucay, quien nos dice que «fue tal el influjo del padre Casas y 
tal el escrúpulo que el Emperador puso y también a los teólogos, si- 
guiendo a aquel padre, por la falsa información que quiso S. M. 
dejar estos reinos a los Ingas tiranos» (Colección de libro... referen- 
tes a la Historia del Perá, tomo IV: 95). 

El segundo testimonio corresponde a Pedro Sarmiento de Gam- 
boa (1943), quien en la introducción de su historia dice textualmente: 


Mas como el demonio viese cerrado este portillo, tramó de hacer la guerra 
con los propios soldados que le combatían, que eran los mismos predicadores, 
los cuales comenzaron a dificultar sobre el derecho y título que los reyes de 
Castilla tenían a estas tierras. Y como nuestro invictísimo Padre [Carlos 1] 
era tan celoso de su conciencia, mandó examinar este punto, cuando le fue 
poible, por doctísimos letrados, los cuales como la información que del hecho 
se les hizo fue indirecta y siniestra de la verdad, dieron su parecer diciendo 
que esos Ingas que en estos reinos del Perú fueron eran legítimos y verdaderos 
reyes dellos... lo qual dió causa a los extraños de nuestro reino, así católicos 
como herejes y otros infieles para que ventilasen y pusiesen dolencia en el 
derecho que los reyes de España han pretendido y pretenden a las Indias y por 
el cual el Emperador Don Carlos, de gloriosa memoria, estuvo a punto de de- 
jarlas (Manzano, 1948: 127). 


Aún hay un fercer testimonio en el que se refiere igualmente a 
la inconveniencia de hacer tal restitución. El texto corresponde al 
licenciado Falcón, procurador general de los indios peruanos, en un 
escrito presentado ante el 111 Concilio Limense: 


... deste presupuesto se sigue: lo primero, que si los señores destos reinos 
o sus succesores y los mesmos reinos viniesen a estado, como podrían venir y 
vendrán, con el ayuda de Dios, que se creyese dellos que los querrían y sabrían 
y podrían gobernar justa y cristianamente, se les ha de restituir. 

Aunque esto es así me parece que S. M. cumple con tener intención de se 
los mandar restitusr, como soy informado que lo ofreció el Emperador nuestro 
Señor, de gloriosa memoria y que justa y cristianamente le fué respondido, que 
no le era lícito dexarlos a cuyos eran, por los grandes daños que a los mesmos 
señores y súbditos se les seguiría dello, tornándose a su infidelidad y la ofensa 
que se hiciera a Dios Nuestro Señor y injuria a la religión cristiana, como si 
el que hubiese tomado una espada la quisiere restituir a cuyo era y le hallase 
loco y que no se podía aprovechar della, antes matarse, haría mal en restituirla 
(Colección de Documentos Inéditos de Indias, tomo VI: 453). 
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De los tres testimonios citados se desprende, como dice Man- 
zano, «cuál fue el primer impulso de nuestro Monarca, impresionado 
por los argumentos revolucionarios de Las Casas y de otros teólogos, 
defensores incorruptibles: abandonar las Indias restituyéndolas a sus 
legítimos poseedores» (Manzano, 1948: 127). Ya hemos apuntado 
más arriba cuáles eran, en nuestra opinión, las razones por las que 
Carlos 1 se inclinaba a esta solución que eliminaba a los encomende- 
ros y relacionaba directamente su Imperio a los señores naturales. 
Lope García de Castro, Presidente y Gobernador del Perú, nos in- 
forma de que en una junta de letrados, teólogos y juristas celebrada 
en 1542 se desaconsejó al Emperador que restituyese el reino del 
Perú a sus legítimos soberanos, los incas. No era la primera vez que 
el Soberano había sido «frenado» por sus consejeros más sagaces. 
Las razones esgrimidas eran morales generalmente; en realidad el 
Estado que representaba Carlos 1 era todavía muy débil frente al 
poder de los Señores. Las arriesgadas tesis de Las Casas no podían 
prosperar: se habían adelantado excesivamente a su tiempo. 
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EL INDIO EN LA IMAGEN Y EN EL CONTEXTO 
DE LA REPUBLICA DE LOS ESPAÑOLES: 
GUATEMALA EN EL SIGLO xv1 


Alfredo Jiménez * 


l. INTRODUCCIÓN 


El indigenismo —<omo actuación académica y sociopolítica— se 
ha definido desde sus comienzos por su interés y preocupación ante 
la situación presente y futura de la población indígena de América. 
¿Tiene sentido hablar en un simposio sobre indigenismo de una 
situación y unas actuaciones que pertenecen al siglo xvi? Yo creo que 
es pertinente la perspectiva histórica y aún me atrevo a decir que 
es necesaria y muy conveniente para un tratamiento más completo, 
científico y equilibrado del problema indígena y para una mejor com- 
prensión del propio indigenismo. 

El valor de la perspectiva histórica cuenta entre otros argumen- 
tos con la tesis de Bonfil Batalla, que yo comparto. expuesta en un 
artículo cuyo título ya es bastante expresivo: «El concepto de indio 
en América: una categoría de la situación colonial» *. Pero la apro- 
ximación histórica al tema indigenista no se justifica solamente por 
el hecho de que el indígena de hoy es en gran parte una consecuen- 
cia o producto de un pasado que debemos conocer y analizar. De la 
misma manera que muchos españoles ya hicieron «antropología» en 


* Universidad de Sevilla. 
* Guillermo Bonfil Batalla en Anales de Antropologia, México, 1972. 
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las Indias en el siglo xvi, sin que esta ciencia social hubiera nacido 
todavía, esos y otros muchos españoles —-funcionarios civiles o ecle- 
siásticos— inventaron y practicaron el ¿indigenismo si entendemos 
que «indigenista» es quien observa, estudia, convive, se preocupa, 
actúa e influye sobre los indígenas que le son contemporáneos y so- 
bre su futuro como grupo o pueblo. Y esta definición me parece 
correcta con independencia del grado de error o de acierto y de las 
consecuencias positivas o negativas que se sigan de una determinada 
acción indigenista. | 

No entraré, pues, en mi comunicación en una valoración ética 
o moral del indigenismo de los españoles de las Indias en el siglo xv. 
Tampoco intentaré en este momento una evaluación de esa acción 
indigenista desde un punto de vista científico, aunque esto puede y 
debe hacerse siempre que respetemos los principios del relativismo 
cultural y del relativismo temporal. Me limitaré a presentar unos 
hechos y unas actitudes y comportamientos personales correspondien- 
tes a una región muy limitada de las Indias y a los años centrales 
del siglo xvI, aunque antes de ofrecer los testimonios documentales 
haré unos comentarios sobre «identidad» e «imagen» que considero 
son dos conceptos fundamentales para una evaluación crítica y cons- 
tructiva del indigenismo y para la formulación de futuras acciones 
o políticas indigenistas. Intento, en definitiva, conjugar la experien- 
cia histórica con el presente y el futuro. 


El concepto de «indio» como producto histórico 


Los indios o indígenas americanos de hoy son los herederos y la 
consecuencia de diversos fenómenos históricos que denominamos con 
términos y expresiones como «conquista», «choque cultural» o «con- 
tacto», «colonización», «aculturación» y hasta «mestizaje biológico», 
pues hace ya tiempo que no puede hablarse de indios racialmente 
puros. Reitero la idea de que el indio es un producto de la colonia 
y que su presente es la suma y combinación de un alto número de 
factores y de efectos que también se extienden a los casi dos siglos 
de emancipación nacional. En citas literales de Bonfil Batalla: 


El indio es una categoría supraétnica producto del sistema colonial, y sólo 
como tal puede entenderse... La estructura social de las maciones recién inau- 
guradas conservó, en términos generales, el mismo orden interno instaurado 
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durante los tres siglos anteriores y, en consecuencia, los indios continuaron 
como una categoría social que denotaba al sector dominado bajo formas colo- 
niales, ahora en el seno de países políticamente independientes... La más 
superficial lectura de los documentos de la época revela similitudes sorpren- 
dentes con los clásicos cronistas de la conquista. El indio sigue apareciendo 
en ellos con las mismas características que tenía en el siglo xvi, a los ojos 
asombrados de los primeros expedicionarios: los mismos estereotipos, los mis- 
mos prejuicios, consolidados por más de trescientos años de régimen colonial 
que... exigía esas imágenes para racionalizar el orden de dominio y explotación 
imperante... Y el proceso sigue aún. Millones de kilómetros cuadrados de la 
gran cuenca amazónica son todavía, para cualquier efecto práctico, tierra ignota 
habitada sólo por indios —o, como se dice más frecuentemente y muy revela- 
doramente: tierra deshabitada ?. 


Pero si el individuo clasificado hoy como «indígena» es en su 
realidad y en la imagen que provoca un producto del pasado que 
tiene en su cultura total muchos elementos materiales y no materia- 
les que son también resultado de una historia compartida de cinco 
siglos —y ya esto sería una razón suficiente para reflexionar, reco- 
rrer y recordar juntos ese proceso histórico en la fecha redonda y 
simbólica del medio milenio—, quizá no haya en la problemática 
indígena nada más básico, influyente y significativo que la doble 
cuestión de la identidad y de la imagen que, a su vez, es doble en 
cada caso según el punto de vista sea del indígena o de quien no lo es. 


Identidad e imagen 


La identidad es, en primer lugar, un sentimiento de equipara- 
ción, de igualación. Esto implica, necesariamente, la existencia de un 
punto de referencia con el que establecer dicha identidad. Cuando 
un indio, un grupo o una comunidad indígena se identifican como 
tales, están acudiendo a un conjunto de elementos —lengua, creen- 
cias, ascendientes, tradición histórica, naturaleza y paisaje...— con 
los que se sienten vinculados hasta el punto de hacerse iguales, idén- 
ticos, y sentirse una misma cosa con aquello que toman como refe- 
rencia. El sentimiento de identidad puede ser más o menos objetivo 
o subjetivo; puede estar más o menos racionalizado y puede variar 
bastante entre individuos o sectores de un mismo grupo o comuni- 


2 Ibidem, pp. 117-119, 
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dad. Por supuesto que bajo determinadas circunstancias, el senti- 
miento de identidad puede mover a la acción en reivindicación o de- 
fensa de esa identidad, y tal acción puede variar en sus formas desde 
las más puramente académicas a las más políticas o politizadas, sin 
exclusión de la violencia ejercida por quienes defienden su identidad 
o quienes la ponen en peligro. Y de todo ello hay innumerables ejem- 
plos en el pasado y en el presente en todo el mundo. 

La imagen es la representación que hacemos de una cosa ya sea 
en nuestra mente, ya sea a través de palabras o por medio de pintura, 
escultura o alguna otra forma de representación gráfica o plástica. 
La imagen, por consiguiente, no es la cosa, no es la realidad, sino 
una representación que individual o colectivamente producimos, en 
cierto modo fabricamos de la realidad. Identidad e imagen no son 
lo mismo pero guardan entre sí mucha relación. 

Un indio —ya que hablamos de indígenas americanos— puede 
sentirse identificado con lo indio y esta identificación puede depen- 
der en mayor o menor grado de la imagen que tal individuo tenga 
de lo que es ser indio. Si un miembro de una comunidad indígena 
posee una imagen negativa de lo que es ser indio o percibe en los 
otros —en los no indios— una imagen negativa con sus consiguien- 
tes efectos, puede sentir debilitado su grado de identidad y hasta 
puede romper con esa identidad por convicción, necesidad o pura 
conveniencia. Lo que se dice del individuo es también válido para 
la colectividad y esta dinámica en la evolución de la identidad y de 
la propia imagen puede vivirse en el transcurso de una vida o puede 
ser un fenómeno más lento que se inscribe ya en la historia de un 
pueblo. 

Menciono aquí de pasada y a este respecto el caso del mestizo 
que despierta de repente a la vida en medio de dos identidades 
diferentes y opuestas entre sí, y el caso de una colectividad mestiza 
que tiene la oportunidad o se ve forzada a un proceso de elección 
que con el tiempo le sitúe en un extremo o en el otro. 

Volviendo al concepto de imagen, es claro que la representación 
de la realidad es producto de la cultura de aquellos que participan 
de dicha imagen. Y como tal elaboración cultural, la imagen es tam- 
bién muy subjetiva, aunque no menos operante. Los individuos y los 
pueblos actúan no sólo ni tanto por lo que es la realidad, sino por 
lo que creen que es la realidad, y, a veces, por lo que quieren que 
sea para así encontrar justificación a su conducta. 
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Las imágenes colectivas —que son las que interesan a las cien- 
cias sociales— son muy relativas en cuanto que cada sociedad está 
muy condicionada en sus percepciones y experiencias de la realidad 
por su sistema de valores y creencias, por la lengua que se utiliza 
para verbalizar tales representaciones, por el medio natural en que 
se vive y por multitud de otras circunstancias entre las que se inclu- 
yen —y para mí son de especial significado— las circunstancias his- 
tóricas o de tiempo y lugar. 

Por lo tanto, no pueden sorprendernos las diferencias —a veces 
enormes— que pueden existir entre las imágenes que de una misma 
realidad posean pueblos que son distintos entre sí porque poseen 
culturas diferentes, como es el caso de las imágenes que los pueblos 
de Europa han elaborado del indio americano. Sin olvidar las dife- 
rencias de imagen que pueden existir dentro de una misma cultura 
pero correspondientes a gentes de distintas épocas. 

Estas ideas, simplemente esbozadas aquí, creo que son oportunas 
a la hora de analizar e interpretar la multitud de testimonios que 
poseemos sobre el indio del pasado colonial. Estos testimonios pue- 
den ilustrarnos y ayudarnos mucho a entender al indígena de hoy 
y a sus circunstancias. Postulo, por tanto, la conexión entre imagen 
y Cultura, como elaboraciones mentales que ambas son de la realidad, 
y entre historia y presente en la medida que hay una línea no in- 
terrumpida que se ha trazado a lo.largo de cinco siglos de contacto 
cultural y de convivencia en un mismo espacio físico y dentro de una 
misma sociedad global. 


Por razones de limitación de tiempo voy a recurrir solamente a 
los testimonios de dos personajes de gran influencia en su lugar y 
tiempo como fueron don Francisco Marroquín, primer obispo de 
Guatemala, y Tomás López, oidor de aquella Audiencia. Las citas 
las tomo, exclusivamente, de cartas que estas dos autoridades escri- 
bieron al Emperador en ese estilo prolijo y reiterativo y con ese 
tono directo y sencillo, con frecuencia coloquial y a veces descarado 
e impertinente, con que los españoles del siglo xvi se dirigían desde 
las Indias al monarca más poderoso de la Tierra. No cabe duda de 
que en este tipo de testimonios —el género epistolar— se trasluce 
mejor que en ningún otro los sentimientos, las posiciones personales 
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e íntimas de individuos que tanto contribuían a formular la política 
indiana y a generar legislación sobre los nuevos reinos y sus habi- 
tantes. 


II. EL oBispoO FRANCISCO MARROQUÍN 


Francisco Marroquín llegó en 1530 a Guatemala como clérigo 
y de la mano de Pedro de Alvarado. Contaría entonces muy poco 
más de treinta años. En los primeros tiempos ejerció funciones pas- 
torales y se introdujo profundamente en la vida y en los problemas 
de la joven provincia de Guatemala. Su formación en teología, su 
celo pastoral y el apoyo de que gozó por parte del conquistador le 
valieron su elevación a la dignidad episcopal muy poco después de 
su llegada a tierras americanas. 

Como primer obispo de aquel reino ejerció una notable influen- 
cia en su consolidación, y a través de sus treinta y tres años de per- 
manencia en la tierra —sin ningún viaje a España a pesar de sus 
deseos— conservó una rara independencia de juicio y criterio ante 
autoridades civiles y eclesiásticas de fuerte personalidad como el pro- 
pio Pedro de Alvarado, el presidente Cerrato y el obispo de Chiapas 
Bartolomé de las Casas ?. 


Abolición de la esclavitud 


El interés del obispo Marroquín por la libertad de los indios es- 
clavos le da pie para emitir juicios sobre su naturaleza y personali- 
dad, al tiempo que se muestra muy severo al juzgar el modo en que 
la audiencia llevó a cabo la abolición de la esclavitud y los daños 
que, desde su punto de vista, se produjeron tanto a los indios como 
a los españoles. 

En carta de 1537 es claro y contundente en su postura, que ma- 
nifiesta al emperador en los siguientes términos: 


Es muy necesario que no haya esclavos, ni de rescate ni de guerra; digo 
de rescate, como hombre que tiene ciencia de la mucha práctica y experiencia 


3 La biografía de Marroquín y su extensa correspondencia con el emperador 
están recogidas en la obra de Carmelo Sáenz de Santamaría: El licenciado Don 
Francisco Marroquín, primer obispo de Guatemala (1499-1563), Ediciones Cul- 
tura Hispánica, Madrid, 1964. 
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que con ellos he tenido. No los hay y si ellos los tienen y tratan, son contra 
razón y ley divina y humana; y de guerra mucho menos, porque es imposible 
guardarse ni cumplirse lo que las leyes determinan y V. M. manda para que 
la guerra se pueda llamar justa, ni los indios tienen esa capacidad para poderlo 
entender. Absolutamente se prohíba y acá se perderá la esperanza de los haber 
y conservará cada uno mejor los que tienen. Sobre este artículo escribí tres 
años ha, que V. M. con buena conciencia podía mandar que a los esclavos que 
los pueblos han dado a sus amos no se pudiesen vender ni enajenar; basta 
que se puedan servir de ellos y se queden siempre en el mismo pueblo y anden 
con él; esto es cosa muy buena y provechosa. 


Marroquín no es un ingenuo, aunque su política general fue de 
equilibrio y moderación en cuanto que trataba de conciliar el bien 
de los indios con los intereses de los españoles. De aquí las matiza- 
ciones o el sentido relativista, casi nunca absoluto, que imprimía a 
la interpretación de las normas y a las actuaciones de las autoridades. 

El 29 de noviembre de 1539 insiste en otra carta contra la es- 
clavitud oponiéndose a que Pedro de Alvarado se lleve esclavos en 
su armada al Perú (dos por cada uno de los españoles que fuesen 
en la armada), pues con este pretexto irían más y morirían en la 
tierra o en el mar, ya que «estas gentes son flacas». Se opone tam- 
bién el obispo a que el indio libre tenga que trabajar para quien 
no quiere. 

En la carta al emperador de 1549 se observa la firmeza de Ma- 
rroquín contra la esclavitud y, al mismo tiempo, muestra su opinión 
de que el indio debe servir a los españoles dentro de una relación 
en la que sean compatibles la superioridad del español con el buen 
tratamiento dado a los naturales: 


Los esclavos que sean libres es muy justo, por ser ésta una gente miserable, 
y desarraigar una tan antigua costumbre que estos malaventurados tenían de 
hacerse esclavos padres e hijos por casi nada. Por asegurar las conciencias y 
darles buen ejemplo yo lo he trabajado muchos años y había aprovechado mu- 
cho en muchos, y lo he escrito muchas veces a V. M.; mas que no sirvan es 
a ellos mucho perjuicio y a los españoles mucho descontento, bien es que 
sepan los españoles, como ya la bondad de Dios los más de esta provincia lo 
tienen entendido y la obran, que han de tratar a los indios como a sus ojos, 
y va tanto y más que sepan los indios que han de ser obedientes a los españo- 
les; y pluguiese a Dios que estimasen a cada español y le tuvieran por un 
príncipe. V. M. mande que sirvan a sus amos y sean tratados como libres. 


Aunque Marroquín fue siempre favorable a la abolición de la 
esclavitud, resultó muy crítico —como ya hemos dicho— en cuanto 
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a la forma en que se realizó y a sus consecuencias. Esta aparente o 
posible ambigitedad es una prueba de su personalidad moderada, tibia 
o «remisa», adjetivo este último que el obispo se aplica a sí mismo 
más de una vez. A diferencia de Bartolomé de las Casas, la política 
de Marroquín podría definirse como de «sí, pero...», tal vez por 
razones de personalidad y por estar tan cerca de los problemas dia- 
rios durante muchos años y conocer muy directamente tanto los inte- 
reses de los indios como de los españoles. Esta proximidad y su 
deseo de satisfacer a las dos «repúblicas» le harían muy difícil pro- 
nunciarse de manera tajante y absoluta. 

El primer obispo de Guatemala abomina de la costumbre prehis- 
pánica de hacer esclavos entre los indios y se lamenta duramente de 
que la prisa y la forma en que se realizó la abolición causasen graves 
perjuicios a los intereses españoles sin producir el esperado beneficio 
de los naturales. Sus críticas alcanzan al presidente Cerrato, sobre 
quien también sostuvo opiniones cambiantes y distintas a lo largo 
de los años. 

Como se sabe, con la llegada a Guatemala del presidente Alonso 
de Cerrato se empezaron a aplicar las Leyes Nuevas que estaban 
prácticamente en suspenso desde su promulgación en 1542-1543, En- 
tre las medidas a ejecutar se encontraba la libertad de los esclavos. 


Congregación o reducción a pueblos 


Uno de los principios más importantes y de mayores consecuen: 
cias entre los que guiaron la política general española hacia el indio 
fue la congregación o reducción, que consistía en concentrar a una 
población dispersa en pueblos construidos y organizados de acuerdo 
con el modelo español. Vivir en estos pueblos, según formas de com- 
portamiento y de gobierno inspiradas en la cultura española, venía a 
resumir lo que en expresión de la época se llamaba «vivir en poli- 
cía» Oo vivir civilizadamente. 

La masa de población indígena de Guatemala era ya en tiempos 
prehispánicos una población asentada y agrícola dependiente de al- 
gún núcleo urbano donde residía el poder de sus señores. Pero los 
factores geográficos en el altiplano guatemalteco y el régimen de 
cultivo representado por la »¿lpa imponían un poblamiento disperso 
para poder estar cerca de la parcela de tierra que aseguraba el sus- 
tento familiar. Barrancas y arroyos, fuertes lluvias y avenidas, rota- 
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ción de parcelas y mantenimiento de más de una parcela al mismo 
tiempo suponían graves obstáculos para una vida concentrada y per- 
manente en un núcleo compacto de habitación como eran los pue- 
blos españoles de Andalucía, Extremadura o las Castillas. 

No obstante, las autoridades españolas civiles y eclesiásticas con- 
sideraron que sus objetivos y obligaciones en relación con la pobla- 
ción indígena requerían su congregación, aunque el celo y la prisa 
en poner en práctica esta medida variaron mucho en las Indias según 
las circunstancias de lugar, tiempo y personas. 

El obispo Marroquín fue un decidido defensor de la congregación 
y a su interés se debe en gran parte la intensidad y la rapidez con 
que se llevó a cabo en Guatemala, aunque sus resultados a medio y 
a largo plazo fueran más teóricos que efectivos. Todavía hoy pueden 
verse en el altiplano guatemalteco grandes y hermosos pueblos de 
excelente traza y grandes iglesias que permanecen semiabandonados, 
salvo en determinadas fechas, mientras el indio campesino trabaja 
en su milpa y se mueve incesantemente a lo largo de carreteras y 
caminos o cortando por trochas que le llevan de sus parcelas a los 
mercados de otros pueblos o a las tierras bajas. 

En fecha tan temprana como 1537 —a siete años escasos de la 
llegada de Marroquín a Guatemala— escribe al emperador lo si- 
guiente: 


Asimismo añado ciertas cosas que nunca he escrito a V. M., todo muy nece- 
sario para la instrucción de estos naturales y es lo principal que la gente de 
los pueblos se junte, digo los naturales que viven en el pueblo; ya V. M. estará 
informado que la provincia de Guatemala, la mayor parte de clla es todo sie- 
rras, tierra muy áspera y fragosa, y una casa de otra a mucha distancia. Es 
imposible si no se juntan, ser doctrinados y aún para el servicio ordinario que 
hacen a sus amos sería mucho alivio. Ánte todas cosas debe V. M. proveer y 
mandar al gobernador que luego entienda en esto y se llamen a todos los se- 
Sores naturales y se les diga cuán convenible cosa les es juntarse, y se les den 
razones para ello, y porque esto no podrá ser sin que se les alce el servicio 
por todo el tiempo necesario y tributo que dan a sus amos, es menester que 
asimismo en la provisión se mande suspender el servicio por todo el tiempo 
necesario para este negocio y que sólo entiendan en se juntar y hacer sus casas 
y sementeras. Esta es la cosa más importante para estas partes. Pues que son 
hombres, justo es que vivan juntos y en compañía, donde redundará mucho 
bien para sus ánimas y cuerpos. Conocerlos hemos y conocernos han. 


En 1539 insiste el obispo Marroquín al emperador sobre la mis- 
ma cuestión y hace dos interesantes comparaciones: una con los pro- 
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pios españoles de la península que retrocederían en su fe si se «de- 
rramasen» O dispersasen, a pesar de ser cristianos desde muy anti- 
guo; otra, con los naturales de la Española, cuya congregación tuvo 
por objeto el dedicarlos a sacar oro. El juicio negativo que hace sobre 
la capacidad de los indios —que contrasta con los emitidos en otras 
ocasiones— creemos que se debe a su deseo de favorecer y urgir la 
congregación con argumentos de peso y con tonos dramáticos: 


En otras cédulas proveyó V. M. que se juntasen los naturales, si cómoda- 
mente se pudiese hacer e sin premia, e no contra su voluntad; sepa V. M. que 
esta cosa es la más esencial para el fin que fueron conquistadas estas tierras, 
y para lo que V. M. nos manda y desea y si en cosa es lícito ser apremiados 
es en ésta, pues es para su bien; gente tan sin conocimiento que totalmente 
hay en ellos senda ni centella de razón, no tienen más de lo exterior del hom- 
bre (absorbido está el hombre interior), pues para que vengan en conocimiento 
de cosa en que tanto les va, cómo podría ser ni haber efecto lo que V. M. 
manda y lo que nosotros tenemos obligación a procurar, sin que se congregen 
y tengan policía humana, para venir a conocer la divina; Tengo por cierto que 
si los pueblos de España, de tantos años doctrinados, se derramasen como están 
éstos y sin quien les doctrinase en breve vendrían en grande ceguedad; claro 
se puede inferir la necesidad que éstos padecen y lo que V. M. debe mandar 
para que su pastor los conozca, e ellos oyan la voz del pastor. No hay excusa 
para esto; podrán decir que la experiencia de la Española e islas... no es 
semejante: que aquellos claro está los juntaron para más presto los acabar, 
porque su fin fue sacar oro, y así el fin fue de lloro. La junta de acá tiene 
de ser para darles doctrina e vida, en este artículo no debe V. M. poner dila- 
ción. Lo que para esto conviene es reservarlos mu den tributos más de lo nece- 
sario por un año, o por el tiempo que pareciere a quien V. M. lo cometiere, 
para hacer los pueblos concertados, y a los que no quisiesen, pena; y licencia 
para los sacar doquiera que se metiesen. 


Todavía en 1545 Marroquín escribe al emperador con la suave 
pero persistente voluntad que le caracterizaba: 


Lo otro es que mande V. M. como más fuere servido que estos pueblos de 
estos naturales se junten y tengan policía humana, pues tan necesaria es para 
la divina. Síguense mil provechos de juntarse para con Dios y a sus almas y 
a sus cuerpos y quien otra cosa siente, V. M. crea que no acierta y que está 
engañado. 


Juicios sobre indios y españoles 


El obispo Marroquín siempre ve a los indios y a los españoles 
en función de un grupo respecto del otro. Por encima de la existen- 
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cia de las dos «repúblicas», considera de hecho que existe una sola 
sociedad y que unos no pueden entenderse sin los otros y se necesi- 
tan mutuamente. Así se comprueba por la forma reiterada en que 
establece comparaciones y relaciones, aunque en cada caso marque 
las diferencias que él observaba y que de hecho existían entre espa- 
ñoles y naturales. La opinión de Marroquín sobre lo que deberían 
ser las relaciones entre los dos grupos'“está repetidamente expresada 
en sus cartas al emperador y de sus comentarios se puede entresacar 
el juicio que le merecían unos y otros. Un dato significativo para 
mejor entender y valorar los juicios de Marroquín es la postura que 
adopta de pastor y padre tanto de españoles como de indios, lo que 
le lleva a una política de conciliación y acercamiento de intereses. 
Sus comentarios negativos sobre los españoles, que no faltan, vienen 
a dar a sus palabras un tono de objetividad e independencia que 
pueden servir de cierta garantía de su sinceridad. 

Marroquín es explícito en cuanto a que los indios deben aceptar 
la presencia española como algo inevitable e indiscutible. También 
es consciente y responsable de que los españoles necesitan de los 
indios. Su conclusión, reiterada a través de los años, es que debe 
existir entre españoles e indios una relación afectiva y efectiva, aun- 
que como hombre de su época y de sus circunstancias considera que 
la posición de las dos repúblicas es de dominio o superioridad de 
una sobre la otra. A él, que es obispo y con título de «protector de 
indios», le corresponde ser árbitro y moderador de conflictos, valedor 
de los intereses legítimos de los españoles, defensor contra los abu- 
sos hechos a los indios y, en resumen, padre de todos. 

Cuando en 1549 se queja de la forma que se había dado la 
libertad a los indios, escribe el obispo al monarca: 


V. M. tenga entendido que conviene que los indios amen a los españoles y 
a falta de amor, los teman y los estimen a cada uno como a un príncipe; y los 
españoles han de amar a los indios como a próximos y como a sus ojos, pues 
se lo deben. Ahora y de aquí delante si no se pone otra regla y se le da otro 
orden no hay ni puede haber sino desamor e inobediencia y desacato y otras 
cosas peores de parte de umos y de otros. V. M. envíe a mandar sirvan a sus 
amos y que sean tratados como libres. Esto siento que es lo mejor como su 
padre y pastor. 


En una carta al emperador de febrero de 1550 toma una vez 
más esa postura que le caracterizó de criticar indistintamente a espa- 
fioles e indios y, al mismo tiempo, impulsar formas de entendimien- 
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to, dejando siempre bien claro que los españoles son superiores so- 
cialmente: 


Lo que conviene es que los españoles sean estimados y tenidos y que los 
indios sean instruidos y bien tratados, y esto es la buena gobernación y no 
afrontar a los españoles ni correrlos, y ensalzar a los indios que no saben qué 
cosa es; digo que pretenden su interés todos y por eso están ciegos. Yo soy 
padre y pastot y téngolos por hijos a todos, y como tales los querría criar y 
no con lisonjas ni hipocresías; soy capellán de V. M. y querría cuanto mis 
fuerzas me basta descargar su real conciencia. 


En la misma carta, y a sólo veinticinco años de la conquista de 
Guatemala, Marroquín marca ya la distinción —que es cosa fre- 
cuente en los documentos de la época— entre los que han echado 
raíces en la nueva tierra y los que están de paso, diferencia que se 
refleja en la visión de los problemas y en las actitudes: 


... por mi importunación e intercesión se proveyó la moderación de los tribu- 
tos que es lo más principal, mas como yo no pretenda lisonjear ni que por vía 
de hipocresía se me hagan mercedes, ya como ha veinte años que crío y do a 
mamar a esta provincia, duéleme en el alma ver a los españoles tan desfavo- 
recidos y tan descontentos, que no admiten ninguna manera de consuelo. El 
presidente y religiosos no les duele, a mí sí. Ellos todos piensan se ir mañana 
y así tratan esta tierra como cosa que les ha de durar poco. El presidente pre- 
tende favor por medio de los religiosos, los religiosos pretenden mandar y ser 
temidos y obedecidos, de manera que todos pretenden su interés. 


Al abundar Marroquín en sus juicios sobre los españoles —-más 
en concreto los frailes y no hay que olvidar que él era clérigo secu- 
lar— expone también su opinión sobre la polémica cuestión que fue 
en las Indias el aprendizaje de la lengua castellana por parte de los 
naturales, donde hubo opiniones diversas * En la misma carta de 
febrero de 1550 escribe el obispo: 


Muchos años ha que me ha parecido que era cosa muy importante enseñar 
a estos indios lengua castellana y los religiosos no les cuadraba; ahora han 
caído en que se ha perdido mucho en no lo haber hecho; y comenzámoslo a 
hacer, y el presidente lo favorece mucho en que dice que dará salario a un 
honrado mancebo y de buenas costumbres que ha de tener cargo de los mo- 
zos; V. M. se lo envíe a mandar de allá. 


1 Ver el artículo de Beatriz Suñe Blanco: «La educación en Guatemala (si- 
glo xvI) como un proceso de enculturación-aculturación», Anuario de Estudios 
Americanos, tomo 38, pp. 215-250, Sevilla, 1981. 
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Y dos años más tarde, en carta de 29 de marzo de 1552, vuelve 
sobre el tema: 


La gente natural crece mucho, la castellana poco y esa poca con muchos 
defectos y faltas, mo es poco daño esto. Esto poquito he querido decir y tam- 
bién digo que procure V. M. que sus audiencias sean muy buenas, que los 
obispos sean doctos y buenos; frailes escogidos, clérigos, pues los hay allá tales 
en abundancia, vengan, que un buen clérigo hace más que cuatro frailes, porque 
no está asido a la ceremonia; y no tengo en mucho que no sepan la lengua; 
más quiero un poco de buen ejemplo que muchas palabras. La lengua, muy en 
breve se toma; va mucho en que los clérigos sean buenos. La necesidad que 
acá tememos nos hace disimular y sufrir los que no son tales, por la mucha mies. 


III. EL opor TomÁs LÓPEZ 


El licenciado Tomás López desembarca a finales de 1549 en el 
Puerto de Caballos (actual Puerto Cortés, en Honduras) y en marzo 
de 1550 llega a la ciudad de Guatemala, donde es recibido por el 
presidente Cerrato como nuevo oidor de la audiencia. Tomás López 
parece un hombre de ideas claras, de rápida percepción, que en poco 
tiempo se hace cargo de la situación e inmediatamente escribe al em- 
perador por extenso combinando los juicios personales con las medi- 
das que cree necesario adoptar. Sus dos largas cartas de 1550 y 1551 
son prácticamente simultáneas con otras del obispo Marroquín, con 
la diferencia de que el oidor escribe como recién llegado y el obispo 
lleva ya más de veinte años en la tierra. Voy a tomar de la corres- 
pondencia del oidor los párrafos más relacionados con el tema que 
nos Ocupa, no sin observar desde un principio las coincidencias que 
se dan entre estas dos figuras importantes de la vida de Guatemala 
a mediados del siglo xvr. 

Las cartas a que he aludido tienen fecha 9 de junio de 1550 y 
18 de marzo de 1551. El propio oidor dice que en la primera hace 
relación de cosas espirituales y en la segunda se concentra en cues- 
tiones temporales, aunque ya sabemos que tal distinción no era clara 
y ni siquiera posible dentro del sistema total de valores de la cul. 
tura española de la época. Ambos documentos son abundantes en 
comparaciones que el oidor establece entre los naturales y los espa- 
fioles tanto de las Indias como de España. Hay también referencias 
a otros pueblos y culturas. 
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Tomás López concede mucho valor al tiempo como factor que 
remediará muchos males y con el que hay que contar, pues es cons- 
ciente que las cosas no pueden arreglarse de la noche a la mañana, 
ya que la causa de muchos problemas está en la novedad de la situa- 
ción creada por la súbita presencia de los españoles y las consecuen- 
cias del contacto. El oidor muestra un sentido práctico que le lleva 
a proponer medidas concretas y a repetir el término «ardid» cuando 
trata de describir o explicar formas y política de actuación para con- 
seguir los objetivos propuestos. En resumen, es un buen observador, 
firme y claro en sus ideas, sereno y ponderado, así como rico en 
soluciones y medidas. Recurriré a sus datos, juicios y argumentos 
como otro exponente de lo que era la visión que los españoles de 
Guatemala tenían de la nueva sociedad y de la política que se pro- 
pugnaba para conseguir la integración de los naturales. 


Visión general de la situación 


Tomás López llega a la audiencia de Guatemala poco después 
de que el enérgico presidente Cerrato haya empezado a aplicar con 
decisión las Leyes Nuevas que tanta conmoción causarían entre los 
españoles. Las opiniones y las medidas del oidor hay que conside- 
rarlas dentro de este ambiente general que describe como de «gran 
revolución y levantamiento» en las provincias de la audiencia donde 
«muchos vecinos se habían ido y muchos se iban para España y 
otras partes y todos los demás no pensaban ni piensan sino cómo 
cogerán lo que pudieran y dejarán esta tierra y se irán como los 
demás» *. 

El nuevo oidor excusa que en Toledo, Sevilla, Cuenca y otras 
diócesis españolas puedan tener mal arzobispado u obispo, pues la 
presencia del rey todo lo suple y las «ovejas» están habituadas a 
las prácticas religiosas, «pero acá donde las ovejas son tan tiernas, 
recién nacidas y nuevas, que no saben lo que han de hacer, donde 
tan poco uso y costumbre hay y tienen de ser cristianos, de ser bue- 
nos, son necesarios diligentísimos pastores y aún Dios y ayuda». 


3 Todas las citas del oidor Tomás López corresponden a dos extensas cartas 
que escribió al emperador con fechas 12 de junio de 1550 y 18 de marzo de 
pena ambas en el Archivo General de Indias, Sección Audiencia de Guatemala, 
egajo 9. 
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Y en su reiterado deseo de que las tierras de Indias reciban el trato 
más justo y adecuado, dice con frases muy expresivas que muestran 
su alto interés y estimación por la población indígena: 


Ni es tan poco justo que allá se quede V. A. con los letrados, con los bue- 
nos, con los escogidos y acá vengan los que acá vemos. Y no es razón que los 
prelados de por allá se coman las maduras y los de acá las duras con tantos 
trabajos. Si Jesucristo envió a San Pablo, a Santiago y a San Juan a promulgar 
el Evangelio «a provincias de gentes entendidas y sabias y tan adelante en las 
cosas de la ley natural, que no faltaba sino echarles la divinidad y ley de Dios 
en las manos» el monarca envía a los ministros a actuar «con gente tan bruta, 
tan bestial y apartada de buena razón que para imprimir en ellos las cosas de 
nuestra fe y cristiandad es menester traerlos muchos años a la escuela de la 
ley natural como el abc de lo otro». 


El oidor contempla al indio en su integridad y considera que la 
acción de los españoles debe dirigirse tanto a las cuestiones del alma 
y de la mente como a las costumbres o prácticas más cotidianas. El 
indio debe transformarse en una persona distinta abandonando unas 
cosas e incorporando otras. Insiste en la necesidad de que los natu- 
rales sean instruidos por distintos procedimientos en la fe y en la 
moral cristianas y «por dar remedio a la policía del alma y del cuer- 
po, mandarles hacer otra instrucción brevecica que contenga en sí 
cómo se han de haber en el comer, en el beber, en el vestido y en 
el limpiar y tratar sus personas y en toda policía, porque están he- 
chos unos brutos por estos montes y es menester reformarlos en 
todo de nuevo». 

Para Tomás López, las provincias indianas y sus gentes están lla- 
madas con el tiempo y la política adecuada a una posición de igual- 
dad con la cristiandad del viejo mundo —donde también hay de 
todo—, pero cree que en la nueva Iglesia que se funda en América 
«fácilmente se inducirá lo bueno de España y de Francia e Italia y 
de las demás Iglesias y fácilmente se inducirá lo no tal de por 
allá». En otras palabras, las provincias de las Indias tienen las 
mismas posibilidades y están sujetas a los mismos peligros que las 
Iglesias europeas, lo que implica una equiparación que excluye la 
discriminación y la negación de una naturaleza y de una capacidad 
plenamente humanas en los indios. La diferencia está en el distinto 
estadio en que se encuentran unos pueblos u otros vistos desde la 
perspectiva de que unos son recién nacidos y otros crecidos o adul- 
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tos, con lo cual el ideal de la plena igualdad es sólo cuestión de 
tiempo y de una política acertada: 


Son niñas estas repúblicas que V. A. funda por acá de estos naturales y 
españoles y son aún muy tiernas, y es menester con grande prudencia y tiento 
para que hagan el fruto que esperamos y para que hagan raíces y se funden y 
vengan a madura edad, consentirles por ahora algunas golerías en que va poco, 
y pasar por algunas cosas como que no lo vemos y si son tales que derogan 
a la ley divina y matural y que no se pueden disimular en la enmienda de ella 
y tener tal tiento y aviso que en el acedía /aspcreza, desarmiento/ vaya su 
parte de miel y que en el castigo haya su templanza; y en todo se guarde tal 
punto de modestia que aunque de sí la cosa sea agria y amarga, se guise de 
tal suerte que la halla con alguna dulcedumbre el que lo ha de comer y no 
añadir a lo amargo más acedía y a lo áspero y difícil más dificultad, que es 
dar con todo al través. Y por no haberse tenido este tiento por dicha han 
sucedido algunas cosas de éstas. 


El paternalismo y la indulgencia para la nueva sociedad formada 
por españoles e indígenas se hace nuevamente patente en la prolija 
correspondencia con el emperador: 


Iten acontece que estos naturales cometen algunos delitos y no en todos 
los casos se les debe dar pena de muerte ya que el delito sea de homicidio, 
sino que se permite alguna dispensación; por alguna circunstancia parece que 
sería justo que en tales casos se les diese por pena el servir en alguna obra 
pública o piadosa, aunque privada, por algunos años. 


Esclavitud y servicio 


En los nuevos reinos de las Indias se mantuvo un largo y grave 
conflicto en cuanto a derechos y obligaciones de naturales y espa- 
ñoles. Por una parte, estaba la obligación de los servicios que debían 
prestar los naturales en cuanto vasallos de la Corona. Por otro lado 
estaban las expectativas de los españoles que acudían a las nuevas 
tierras dando por supuesto que los trabajos duros, y en general los 
trabajos manuales o mecánicos, corresponderán a los indios, también 
de los negros, pero no a quienes se consideraban hidalgos o preten- 
dían la hidalguía. 

Tomás López hace saber al emperador que él no estaba en Gua- 
temala cuando se liberaron los esclavos. con lo cual salva su respon- 
sabilidad, pero se hace eco de la protesta de los españoles y de los 
perjuicios causados a la agricultura y a la ganadería. Su esperanza, 
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una vez más, se apoya en el paso del tiempo al considerar que como 
la esclavitud no se hereda, en diez o quince años se habría termi- 
nado con la muerte de los últimos esclavos. En coincidencia con los 
argumentos de tantos españoles —manifestados en numerosos docu- 
mentos contemporáneos— Tomás López ve la ventaja de que los 
indios vivan en casa de sus amos y no dispersos y distraídos: 


Y viendo también cuán aplicados estaban éstos en casa de sus amos, cuán 
más políticos, cristianos y recogidos de lo que ahora están y ver ahora el dis- 
traimiento que hay entre ellos y cuán holgazanes se han hecho, vagando de 
un cabo a otro sin usar sus oficios, y cómo los demás de ellos se han muerto 
por no saberse proveer ni querer trabajar para sustentarse como lo estaban en 
casa de sus amos... 


Tomás López considera a los indios holgazanes, incapaces de 
hacer si no son mandados. Se queja de que no trabajan sino el mí- 
nimo; se han hecho ociosos y los españoles y los mismos indios han 
padecido necesidad y carestía de maíz, trigo y otros productos de la 
tierra. No estaba tan claro para los españoles del siglo xvi lo que 
hoy es claro para nosotros: el indio se había visto introducido en un 
sistema económico que imponía unas exigencias y unos rendimientos 
que escapaban a los intereses inmediatos de los naturales que no se 
sentían motivados ni proporcionalmente recompensados en el esfuer- 
zo laboral que se reclamaba de ellos.. En los años críticos de los que 
el oidor Tomás López es testigo directo, se había roto el orden an- 
tiguo, prehispánico, y no se había asentado el nuevo orden. De aquí 
la confusión, la perplejidad de muchos, y las observaciones del oidor 
al comparar un tiempo con otro: 


No creo que se les hace ningún provecho en dejarlos a su mano y que ellos 
tracen sus vidas... Yo digo a V. A. que tengo entendido del negocio que es lo 
mejor tratarlos como eran tratados en tiempos de sus caciques con aquellas 
amenazas, con aquellos temores y rigores con que ellos los trataban para que 
hagan el deber y haya provecho de ellos porque de otra manera ni para Dios, 
ni para V. A., ni para ellos mismos será provechoso. La naturaleza, dice Aris- 
tóteles que provee a cada nación del regimiento que más le conviene; así he- 
mos de creer que lo hizo naturaleza con éstos que proveyó y alumbró a sus 
caciques y superiores en sus tiempos del modo que para con éstos se había 
de tener para hacerlos estar a raya por aquellos rigores que con ellos usaban 
que es todo para gente servil. No digo yo que los quememos y maltratemos, 
pero digo que no deroga a buena cristiandad para con ellos haya el rigor que 
han menester. 
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En la misma línea argumental que el obispo Marroquín, el oidor 
Tomás López hace comparaciones entre los españoles de España y 
los de las Indias y entre españoles y naturales. De sus observaciones 
se desprende también una posición relativista; no todos son malos 
ni todos buenos; no hay bien absoluto ni mal absoluto. Las citas 
tomadas de la carta de 1551 hablan por sí mismas: 


Lo primero, que V. A. se persuada a creer que por acá hay buenos y malos 
y gente de verdad y gente de no verdad y gente de buena cristiandad y por 
el contrario, y que pasa en esto como por allá y desechemos la opinión que 
se ha tenido que por acá no hay ningún bueno ni de quien fiar, que la gente 
de Indias absolutamente es mala, robadora, llena de males y que porque es al 
contrario como tengo dicho, porque aunque hay grandes malos, grandes codi- 
ciosos y avarientos, grandes descomedidos y malos cristianos y gente de poca 
arte, hay también hombres de honra y que tienen cuenta con Dios y con sus 
conciencias y que se les puede confiar cualquier cosa y les podemos creer lo 
que dijesen contra españoles, y contra los que acá están y así se deshacerán 
los chismes que hubiere, o despertaremos información cierta sin dar crédito a 
los desgarros que se han dicho y dicen por allá y por acá de gente de Indias. 


También es consciente el oidor Tomás López de la necesidad que 
naturales y españoles tienen unos de otros y de los beneficios que 
mutuamente pueden derivarse de su acercamiento y colaboración: 


/Los españoles e indios han de estar/ tan fraternizados y crecer y correr 
tan a la par que el que quisiere aprovechar a la una con daño de la otra ni 
aprovecha a la que quiso y destruye a la otra como ya hay algunos indicios y 
lo acabará de revelar el tiempo. Para ante quien yo tengo apelado en este 
negocio háse de mirar por el bien de los unos y de los otros y no hacer contra 
los unos y ayudar a los otros... y son por ahora carne y hueso; la carne sin 
el hueso corrómpese luego y el hueso sin la carne sécase luego y pierde su 
virtud. ¿Cómo aprenderá el indio la cristiandad, la policía y todo lo demás de 
que carece para ser hombre y usar de las cosas criadas si no hay predicadores 
para su cristiandad, enseñadores para su policía y maestros para lo demás que 
les falta? ¿Y cómo se conservará el fraile que predica, el juez que les admi- 
nistra la justicia de que carecen, el político que les enseña la policía que no 
tenía y lo demás de que carecían si no hay españoles que entre la ferocidad 
de éstos guarden las espaldas a éstos para que libremente y con seguridad 
hagan sus oficios? ¿Y cómo el español y los demás dichos harán por acá asiento, 
poblarán, plantarán si en estos duros principios no son ayudados y favorecidos 
por estos naturales y han de ir a buscar el favor y el remedio otra vez a Es- 
paña. Ya V. A. lo ve mayormente que si cristiandad se predica, si policía se 
enseña, si plantas, ganados, labores, agricultura y ejercicios del campo, artes 
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mecánicas se traen y trasladan por acá, para esto es; para proveerles y darles 
aquello de que carecen. 


Esta política benefactora y esta actitud favorable tanto a espa- 
ñioles como a naturales, que son reflejo de un verdadero programa 
de colonización y no de estricto colonialismo, resultan tanto más en- 
comiables o tanto más difíciles de entender cuando se contrastan con 
la opinión que al oidor Tomás López le merecían los indios sobre 
los que dice inmediatamente después del párrafo que se acaba de 
transcribir: 


Iten, es otro presupuesto que entendemos que la gente natural de acá es 
de su condición frágil e inconstante, vertible fácilmente a cualquier opinión y 
que ni hay cierto sí, ni cierto no entre ellos; amigos de novedades, gente men- 
tirosa, llena de chismes, sin reputación ni temor de vergitenza ni honra; gente 
sin providencia para lo porvenir; gente que quiere ser mandada y regida por 
otro y por temor y amenazas, porque por amor de la virtud ni por temor de 
la vergiienza mi deshonra no harán bondad; gente que es crueldad que se les 
hace en dejarlos a su mano y que se rijan por su mano, y que es piedad y 
caridad grande que se les hace en ponerlos debajo de mano otros que los 
sepan regir y tratar bien, informándolos de buenas costumbres y que si en 
algunos ha lugar lo que nos manda la obra de misericordia y caridad, que 
enseñemos al que no sabe, que no le dejemos a su mano, que es en éstos. 
Principalmente servirá este presupuesto para que, estando advertidos de la 
condición y calidad de estas gentes, lo que se proveyese por acá allá y por acá 
se encamine conforme a este tenor sin dar lugar a la pasión de nadie. 


Congregación, aculturación 


Tomás López es un firme defensor de la integración de los na- 
turales en el sistema cultural representado por los españoles que él 
viene a resumir con un término muy rico en significado como es el 
de «policía» o vivir en policía. Sus propuestas concretas las califica- 
ríamos hoy como un programa de aculturación sobre cuyos puntos 
no voy a extenderme sino que remito al artículo de Pilar Sanchiz 
que tiene por título, precisamente, «Cambio cultural dirigido en el 
siglo xvI: el oidor Tomás López y su planificación del cambio para 
los indios de Guatemala» *. 


6 Pilar Sanchiz Ochoa: «Cambio cultural dirigido en el siglo xvt: el oidor 
Tomás López y su ”planificación” del cambio para los indios de Guatemala», 
Etbnica, núm. 12, pp. 127-148, Barcelona, 1976. 
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Solamente voy a señalar unos pensamientos que se repiten en 
las cartas que estoy comentando. En primer lugar, la convicción de 
que los naturales y los españoles se necesitan mutuamente dentro del 
nuevo sistema socioeconómico que se ha creado en las Indias. Como 
una consecuencia de esta realidad, los indios han de acercarse paula- 
tinamente a las formas de vida, pensamiento y creencias de los espa- 
ñoles y, en este sentido, Tomás López no ve mejor fórmula que el 
«trato», la «conversación» continua entre unos y otros; es decir, el 
contacto personal, directo y frecuente. Este método y este proceso 
han de basarse en dos: principios: la congregación en pueblos y el 
aprendizaje de la lengua española: 


Y hánse de poblar en lugares que sean oportunos para sus labranzas y 
salud con las demás gracias que un pueblo ha de tener y en tal disposición 
que a caballo y a pie, como quisieren, puedan entrar en ellos. Háseles de 
mandar que sus pueblos los tracen por sus barrios y calles al modo de Es- 
paña y que, desde luego, señalen sus edificios públicos. 


En cuanto a la lengua, como instrumento que permita la mejor 
adoctrinación y la más completa vida en policía, escribe el oidor: 


Iten que V. A. mande dar orden por todas las vías cómo entre estos natu- 
rales y en toda la tierra se aprenda y hable la lengua castellana nuestra, porque 
es cosa conveniente y de ello se seguirán provechos... porque si no oyen, ¿cómo 
creerán? Y si no entienden nuestra lengua ¿cómo oirán? 

Iten resultará otro provecho: que al fin tendrán nuestra lengua buena y 
elegante y dejarán la que tienen bárbara y sin policía alguna; y entendiéndonos 
/ellos/ y nosotros a ellos, por lengua trabarse ha una conversación y de la 
conversación amor y amistad, porque matural razón es por la lengua trabarse 
la amistad. 


Cuando argumenta en favor de la enseñanza de los niños en la 
escuela y cómo éstos pueden ser maestros de sus «connaturales», 
hace una curiosa referencia a la pluralidad lingiística de España y a 
las conclusiones que se pueden aplicar a las Indias: 


Y de esta manera darse ha entrada para nuestra lengua y para las cosas 
de nuestra religión y para desterrar la bárbara lengua de éstos y sus abomina- 
bles costumbres y así, poco a poco, se comenzará el negocio y a dar entrada 
al Espíritu Santo, que El lo hará de su mano mejor que lo pensamos, pues es 
negocio suyo que tan arraigada estaba la lengua catalana entre catalanes y la 
vizcaya entre los vizcaínos, y en otras naciones que sabemos y al fin, poco a 
poco, ha venido el negocio a que todos entendemos; que principios quieren 
las cosas. 
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Matrimonios mixtos 


La postura del oidor Tomás López en favor de la integración y 
de la estrecha comunicación entre naturales y españoles es tan deci- 
dida y de tan largo alcance que pasa por encima de las barreras ra- 
ciales, aunque deje notar un cierto matiz de clase social que le pare- 
cería más importante que el factor puramente racial o físico: 


El mismo primor se habría de guardar en otras cosas en mandarles criar 
ganados, arar y sembrar la tierra y plantarla de cosa de España y de trigo; y 
para todas estas cositas y hacerlos más políticos, sociales y conversables, sería 
cosa muy acertada que V. A. mandase enviar algunos labradores, gente llana, 
baja, simple, de los de Sayago y de otras partes semejantes, que no se desdeña- 
sen poblar entre éstos y habitar con ellos, conversar entre ellos y trabar matri- 
monio con las hijas de éstos; y aún enviar algunas mozas de esta suerte y 
condición para casarlas con algunos de estos caciques en especial y otra gente 
de más entonación entre ellos, para que entre ellos se plantasen y comunicasen 
más los ejercicios y labores de nuestra España y aprovecharían también gran- 
demente para trabar la amistad y caridad entre nosotros y esto es menester. 


Este espíritu abierto del oidor Tomás López —que parte de la 
concepción de que el indio es un ser tan humano y racional como 
el español, aunque bárbaro en sus costumbres— está matizado una 
vez más por su convicción no menos firme de la superioridad jerár- 
quica o social de los recién llegados sobre los sometidos: 


Iten hacerlos liberales, caritativos, conversables, hospedables unos con otros; 
y con nuestros españoles que contraten y ferien con ellos de sus cosas, que 
juticia y razón puede haber para los descomedidos, y más en lo que ganan 
éstos con la conversación que lo que pierden en una gallina o una malaventura 
que les tome un descomedido. Y se les dé a entender por todas las vías que 
V. A. es señor de todos, de los unos y de los otros, y que a los unos y a los 
otros tiene por hijos y vasallos en igual grado y que los españoles y ellos y 
todos son muy queridos de V. A., e incluir inducir a estos caciques, a algunos 
de ellos que son muy ricos, que guarden sus haciendas y alleguen dineros para 
casar sus hijas con algunos españoles, que no faltaría con quién si ellos son 
aprovechados. 


IV. CONCLUSIONES 


He limitado mi ilustración —referida a Guatemala en el si- 
glo xvi— a los testimonios de sólo dos personajes, aunque ambos 
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muy cualificados. Para unas conclusiones más amplias y firmes ha- 
bría que contar con otras opiniones individuales y añadir los testi- 
monios y las imágenes que del indio tenían los vecinos españoles 
—antiguos conquistadores, primeros pobladores, encomenderos— ex- 
presadas corporativamente a través del cabildo secular o ayunta- 
miento. 

De los testimonios aportados en esta ocasión puede concluirse 
lo siguiente: 


— Tanto el obispo Marroquín como el oidor Tomás López fue- 
ron en su época indigenistas en sentido pleno, pues observaron, es- 
tudiaron y sintieron al indígena y, además, formularon y aplicaron 
política indigenista. 

— No existía para estos dos españoles, ni para ningún español 
de la época, un problema de ¿dentidad, como tampoco existía para 
los indios. A mediados del siglo xvI y en Guatemala todos sabían lo 
que eran, lo que no eran y lo que no podían ser. Ni siquiera mes- 
tizos y negros podían por entonces crear ningún tipo de confusión 
o ambigiiedad en aquella sociedad global. 

— Por el contrario, la imagen que los españoles tenían o esta- 
ban elaborando del indígena era cuestión de máxima actualidad e 
importancia. En este aspecto, Marroquín y Tomás López tenían muy 
claro que los indios eran plenamente humanos, racionales, cosa que 
hoy nos parece obvia pero que en la Europa de la época y durante 
siglos no ha sido plena ni fácilmente aceptada. 

— Al mismo tiempo, el obispo y el oidor consideraban que la 
cultura o las costumbres de los indígenas —con inclusión de su len- 
gua— eran bárbaras, incivilizadas, y sus creencias resultaban abo- 
minables. 

— En consecuencia, y desde una postura clara y comprensible- 
mente etnocentrista, los indígenas debían abandonar gran parte de 
su cultura y adoptar las formas españolas que, por extensión, eran 
parte de la cultura de la Europa cristiana. 

Los instrumentos más efectivos para esta aculturación era la con- 
gregación en pueblos, según patrones hispanos, y el trato directo y 
frecuente con españoles. Tan importante era la «conversación» o co- 
municación entre indios y españoles que casi llegan a considerar muy 
graves los daños producidos para una liberación precipitada y no 


El indio en la imagen y en el contexto de la república de los españoles 67 


organizada de los esclavos, en comparación con los beneficios que 
se seguirían de vivir y servir los indios en casa de españoles. 

El objetivo general y último, en cualquier caso, era la plena in- 
tegración —aunque no necesariamente igualación— de los dos gru- 
pos o «repúblicas». 

— Los indios se veían en lo cultural y social como «niños» y, 
por consiguiente, necesitados de tutela y protección. Esta faceta de 
la imagen global movía y justificaba una política claramente pater- 
nalista. 

— Tanto el obispo como el oidor defendían de hecho una rela- 
ción asimétrica de poder y rango social: sociedad dominante-sociedad 
dominada o «república de los españoles» y «república de los indios». 
En esta relación, los españoles eran socialmente superiores a los 
indios y éstos debían aceptar sin excusas el poder político encarnado 
en la persona del emperador. Estas diferencias, sin embargo, no eran 
obstáculo para los matrimonios mixtos, lo que refleja que eran más 
fuertes los prejuicios sociales o de «clase» que los raciales. 

— Los reinos de las Indias y sus habitantes —tanto los natura- 
les como los españoles— eran parte integral y plena del sistema es- 
pañol. Entre los españoles de las Indias los había «buenos» y «ma- 
los», como en España. Por las especiales y difíciles circunstancias de 
unos reinos nuevos, jóvenes, lejos de la autoridad y tutela del mo- 
narca, la Corona y la Iglesia debían prestar especial atención a sus 
necesidades. En consecuencia, debían enviar a las Indias a los mejo- 
res funcionarios reales y a los más santos y doctos eclesiásticos, lo 
que refleja una imagen no de marginación y puro colonialismo sino, 
al contrario, una situación de preferencia y predilección muy distinta 
a la imagen común y a las actuaciones de los países europeos res- 
pecto de sus colonias desde el siglo xvi hasta el siglo xx en cual. 
quier continente. 

— Como últimos comentarios o conclusiones, observemos que 
los problemas de imagen, discriminación, abusos, paternalismo, ne- 
cesidad de integración y política más adecuada, bilingitismo versus 
monolingúismo de un lado o del otro, respeto y conservación de 
costumbres y creencias o total aculturación y asimilación, derecho a 
la tierra y sus recursos, abandono del campo y traslado a pueblos 
o ciudades, etc., fueron problemas con los que se enfrentaron los 
españoles y sobre los que tuvieron que tomar decisiones. Pues bien, 
la mayoría de estos problemas están hoy vigientes tanto en su fa- 
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ceta académica como política, y los intentos de solución pueden 
beneficiarse del conocimiento del pasado —donde se sitúan las cau- 
sas remotas— y del análisis de los efectos que en los primeros 
siglos tuvo la política indigenista de los españoles. 


De todo lo último se deriva también la necesidad de conocer 
mejor, y según los términos de las ciencias sociales, lo que fue la 
cultura y el sistema social de los españoles dentro de los cuales se 
elaboraron las imágenes y las actitudes que produjeron los compor- 
tamientos y, en definitiva, la política indigenista. 


IDENTIDAD Y ETNICIDAD INDIGENA HISTORICA 


Fernando Cámara Barbachano * 


TI. PLANTEAMIENTO Y METODOLOGÍA 


El interés primordial de esta ponencia es el continuar un intento 
de entender, definir y explicar algo más referido a los conceptos de 
identidad y de etnicidad que inicié hace unos años (Cámara, 1986: 
597-618). Ahora, nuestro enfoque se dirige a la identidad y etnicidad 
indígena, principalmente en la llamada Nueva España y luego Mé- 
xico, y lo continuaremos para las varias regiones de «América Lati- 
na» O «América Indígena», en ocasión posterior. 

Se trata de un planteamiento de carácter analítico, buscando el 
origen, la continuidad y el desarrollo (cambio y transformación) de 
los componentes sustanciales y determinantes de la identidad y etni- 
cidad indígena en las formaciones sociales a través del tiempo y de 
un espacio mesoamericano. Trato de ofrecer algunos supuestos, con- 
ceptualizaciones y categorías de naturaleza operatoria e instrumental, 
enfrentadas a ideas y conceptos erróneos, superficiales y confusos 
sobre los indígenas. La tarea no ha sido fácil. Ideas preconcebidas, 
prejuicios ideológicos, intereses particulares e intenciones persona- 
les, todos llenos de subjetivismo, han empañado la documentación 
existente. Asimismo, la carencia del rigor científico necesario, faci- 
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litó el uso de términos inciertos e imprecisos para definir las propias 
estructuras y funciones ideológicas, socioeconómicas y culturales in- 
dígenas. Dado lo anterior, hemos tratado de señalar algunas identi- 
dades inciertas y confusas (Cábara, ob. cit.: 599-605), producto de 
contradicciones y complejidades no percibidas por la falta de un co- 
nocimiento dinámico y profundo de los grupos indígenas. 

Los datos utilizados en este ensayo proceden de muy diversas 
fuentes. Etnohistóricas en su gran mayoría, llevan la marca de su 
insuficiencia por la manera tan general que discursan sobre el gran 
período colonial, y por la ausencia de expresiones concretas que den 
cuenta del sistema de relaciones económicas y sociales que imperó 
en esa época entre indígenas y españoles y entre los propios indíge- 
nas. Á nuestro entender, en las particularidades de sus sistemas de 
producción y de relaciones sociales, incluyendo las ideologías, las 
instituciones culturales, los valores, los estados emocionales y la par- 
ticipación cívica habríanse de encontrar las unidades y categorías de 
análisis que conforman la identidad y la etnicidad indígena, en con- 
traposición a otras. En este contexto, cabe recordar que el término 
indio fue una invención errónea y desafortunada de los conquistado- 
res y un epíteto demoníaco impuesto por los misioneros. Tal con- 
cepto global y sustantivo generalizante, el vocablo ¿imdio, en un in- 
tento de aproximación definitoria, impide adentrarse en las singula- 
res características que lo constituyen y en las específicas complejida- 
des y contradicciones de su sistema interno. Estas causan diferen- 
cias, variedades, incertidumbre, confusión y discusiones intermina- 
bles, como veremos después. En parte, esta ponencia trata de eso. 
Identidad y etnicidad indígena, como atributos económicos y socio- 
culturales considerados propios de un grupo humano, que acepta un 
origen común, vive en un territorio definido y habla la misma len- 
gua. Ello constituye un rosotros, diferente a otros. Es una percep- 
ción, una valoración, tal pensamiento racional; una conciencia his- 
tórico-política y un estado emocional compartidos (Cámara, ob. cit.: 
609 y 611-616). 


Il. IDENTIDADES Y ETNICIDADES ANTIGUAS 


Los períodos prehistórico y prehispánico de México, es decir los 
arqueológicos, han tenido diversas denominaciones, por lo general 
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inciertas y confusas, debido a una terminología no definida o impre- 
cisa, impregnada de «aceites» religiosos y artísticos. Los períodos lla- 
adas Preclásico, Clásico y Postclásico, además de faltos de origi- 
nalidad, no fueron producto de un análisis sistemático de los hechos 
socioeconómicos y culturales y, menos aún, de una evaluación-clasi- 
ficación e interpretación o síntesis cognoscitiva de los componentes 
o partes y del todo. Dado ello, la composición y la identidad étnica 
de los habitantes y gobernantes, por ejemplo, de Teotihuacán, Tula 
y de los actuales sitios arqueológicos mayas es incierta, tal como lo 
había sido antes la propia ubicación de la famosa «Tollan». 

En relación con lo anterior, durante varios años el tema de las 
invasiones, destrucciones y reconstrucciones y abandono de Teoti- 
huacán. Tula o de los centros mayas llamó la atención de los arqueó- 
logos, a semejanza de lo ocurrido, posteriormente, o al mismo tiem- 
po, en Palenque, en el Petén y en otros sitios de Yucatán. Según un 
autor, altamente calificado (Thompson, 1959: 124-128), todavía 
ahora no sabemos con seguridad quiénes fueron los Xius, Itzáes, Co- 
comes y Canules pues, en ocasiones, se les considera foráneos, aun- 
que después hayan usado deidades y sacerdocio locales. De acuerdo 
con este autor, los mayas —los foráneos y, quizá ambos, yo añadi- 
ría— parece que fueron eficientes en la absorción y adaptación, en 
términos de su propia sociedad y cultura, de las ideas y conceptos 
extraños, haciendo mayas en lengua y costumbres a sus invasores y 
conquistadores mexicanos, y al gobierno y a la religión que éstos 
habían llevado. ¿Cuándo sucedió la llamada Triple Alianza (Chichén- 
Mayapán-Uxmal)? Hay versiones contradictorias y diferencia de dos 
siglos en cuestión de tiempo. Dado esto, es muy difícil precisar sus 
identidades y etnicidades. No obstante esa deficiencia histórica o 
precisamente por ella, posteriores estudios y síntesis de esos «perío- 
dos» de historia cultural en algunas regiones de Mesoamérica (Piña 
Chan, 1967; Sanders y Price, 1968; y Bernal, 1976) fueron trans- 
formados en sus nombres, adoptando unidades y categorías más de- 
finidas, y en algunos casos mesurables y comparables. Ello ha pro 
ducido una reconstrucción socioeconómica y cultural lógica y cohe- 
rente, en base a sus inferencias. Ellos narraron ciertos hechos y fe- 
nómenos sociales con la obligada crítica, y clasificaron, definieron e 
interpretaron sus inferencias mediante ciertas pruebas. Dado esto, 
sabemos algo de identidad más no de etnicidad. 


72 Fernando Cámara Barbachano 


Resulta altamente significativo que las dos fuentes más impor- 
tantes para saber de los aztecas y mayas inmediatos a la conquista 
española (Sahagún, 1956 y Landa, 1938) sean obras enciclopédicas, 
pero no tienen capítulos. conceptuales . sobre la organización econó- 
miga ni del sistema de. relaciones .sociales por los cuales sacerdotes, 
militares.y comerciantes expandían su poder. 

Además, de seguro por lo que atañe a Sahagún y, quizá para 
Landa, su uso .de informantes fue de lo más-selectivo, discriminato- 
rio y. limitado a. ciertos antiguos nobles, «principales» e individuos 
muy dependientes de los misioneros. Aunque han sido bautizados 
cotiió los primeros etnógrafos, su modo prejuiciado de seleccionar los 
asuntos y temas de exploración prueba las motivaciones, intereses 
e intenciones que influyeron en sus trabajos; además, sus cuestiona- 
rios y entrevistas con singulares personajes adolecen de una termi- 
nología clara y precisa; están llenas de subjetivismo y de situaciones 
y condiciones «ideales»; no hicieron observación participante; se de- 
jaron llevar por la Falacia del «sentido común»; y estaban tan satis- 
fechos de la probidad intelectual de sus informantes, que nunca com- 
probaron en la experiencia real la legitimidad de los datos (Cámara, 
1984). Sin embargo, en esas obras hay material abundantísimo para 
saber cómo eran ciertas costumbres y diferenciada participación so- 
cial, algunos conocimientos, varias creencias, diversos pensamientos 
y unas que otras emociones y conductas. Además, sin esas tareas 
nuestra etnohistoria cultural y muestra etnología serían mucho me- 
nos consistentes. 

Por otra parte, si ampliamos el marco de referencia etnológico 
para conocer sobre identidad y etnicidad prehispánica en un área 
mucho mayor, los hechos y fenómenos culturales aducidos proyectan 
una buena dosis de confusión y deficiencia metodológica. Quien esto 
escribe (Cámara, 1985 ), ha En que el pto > Mesoaxpé- 


y Elena cies cul. 
rn pues delimitaba la distribución o su ausencia. Además, nunca 
se dice sobre el número de gentes o comunidades que quedan repre- 
sentadas dentro de una subárea o zona específica, ni la frecuencia, 
extensión, estructura y calidad de los elementos culturales considera- 
dos. El concepto, atractivo y conveniente, es de hecho un instru- 
mento “descriptivo. y clasificatorio, en base a una serie de rasgos no 
verificables; añadiría que Kirchhoff no hizo explícitos sus supuestos 
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ni advirtió de sus objetivos y metas, como tampoco asentó el cómo 
utilizó sus fuentes. Además, la simple relación de rasgos y su pre- 
sencia O ausencia no ofrece pruebas sobre la dimensión espacial y, 
menos aún, respecto a la dimensión social o sean los semejantes o 
diferenciados contextos socioeconómicos y culturales en los cuales 
están insertos esos rasgos; asimismo, los elementos y complejos cul- 
turales no debieron ser tratados en el mismo nivel de comparación 
y de clasificación: no es lo mismo una simple punta de flecha o una 
pipa que los sacrificios humanos, ni el dejar de mencionar las migra- 
ciones y el comercio en la distribución de elementos culturales, aso- 
ciados a los diversos componentes étnicos de la población en Me- 
soamérica. Por todo ello, la superficial composición étnica, mencio- 
nada por Kirchhoff en, términos lingiísticos y por uno que otro 
rasgo cultural, no permite saber de las identidades y etnicidades de 
entonces. 

Pero el camino andado por Kirchhoff fue conocido más amplia 
y profundamente por dos de sus mejores seguidores (Carrasco, 1950, 
y Dahlgren, 1954), en el sentido de ofrecer síntesis reconstructivas 
de los tiempos prehispánicos para dos, o quizá más, grupos étnicos: 
otomíes y mixtecos. Ellos utilizaron fuentes documentales nativas y 
del siglo xv1I, y sus esfuerzos descriptivos y analíticos les permitió 
asentar la distribución lingilístico-territorial de los numerosos gru- 
pos, así como detallar la cultura material, social, política y la religión, 
incluyendo el ceremonial, las prácticas religiosas y seculares y la he- 
chicería y la medicina. Todo este conocimiento les valió comprobar 
la pertenencia de estas culturas en la historia mesoamericana y, para 
quien esto escribe y para otros interesados el reconocer mucho de 
la identidad y etnicidad de los otomíes y mixtecos de entonces. Sobre 
este particular, la obra de Paddock (1966) relativa a los antiguos 
mixtecos y zapotecos de Oaxaca, usando materiales arqueológicos y 
documentación histórica, lo lleva a determinar las formaciones so- 
ciales, el carácter pre-urbano y el proceso de urbanización para ambos 
grupos étnicos, desglosando algunos sub-grupos o sub-culturas, de 
acuerdo a sus características específicas, su pensamiento, su concien- 
cia y sus estados emocionales. Respecto a lo que hemos señalado 
para estos cuatro estudiosos, el contenido y la interpretación que 
hacen los autores nativos y los cronistas del siglo xv1 deben ser to- 
mados con mucha cautela y prudencia. 
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El considerar una civilización como el producto de un desarrollo 
y control de los fenómenos naturales en base a modificaciones tec- 
nológicas, ecológicas e ideáticas o ideológicas, en cuanto atañe a los 
modos de producción y distribución, son hipótesis instrumentales. 
Además, la división socioeconómica y cultural de la fuerza de tra- 
bajo, una jerarquización de estructuras y funciones, y un elaborado 
complejo y permanente ceremonialismo, son proposiciones o consi- 
deraciones justas, convenientes y operativas. Los materiales arqueo- 
lógicos y las fuentes documentales etnohistóricas han proporcionado 
el material suficiente que permitió hacer inferencias respecto a la 
organización económica y social y darnos ilustraciones de las varia- 
das formaciones sociales y de la posible identidad y etnicidad de 
los habitantes. El concepto de sociedades feudales implica rigurosa 
estratificación; desiguales atributos culturales y políticos; diferentes 
lenguas, territorios, pensamientos y creencias; y, quizá, diversas con- 
ciencias de los seres y de sus haceres. Todos estos factores y cate- 
gorías demuestran variaciones de identidad y de etnicidad en los 
grupos humanos que constituyeron la denominada Mesoamérica. Del 
nomadismo o bandas y tribus, a comunidades sedentarias y a la 
creación de centros ceremoniales o señoríos hay un proceso tempo- 
espacial y de dimensión y transformación tecnológica y social: la 
revolución agrícola y la emergencia de clases sociales, que diferenció 
a los sujetos y actores involucrados. Después, los señoríos teocráti- 
cos, quizá de naturaleza feudal, aceleran el proceso de urbanización 
y de diferenciación socioeconómica y cultural y hacen surgir un tipo 
de Estado imperialista, despótico-tributario, centralista, militarista y 
explotador de las masas o «gente del común». Pero esto sucedió tan 
sólo entre los aztecas. En otros lugares y entre diferentes grupos 
étnicos (mayas, mixtecos, zapotecos, otomíes, etc.) hubo procesos de 
cambio similares sin llegar a la estadidad, pero sí demostrando di- 
versas identidades y etnicidades. 

La conquista y la colonización española en el actual territorio 
mexicano fue de tal naturaleza imperialista, semejante. a..la..consu- 
mada por los aztecas, que no sólo implicó la derrota de la nobleza 
nativa y la pérdida de su poder sino mucha desintegración en las 
sociedades y culturas indígenas. No obstante, algunos núcleos del sec- 
tor elitista se caracterizó por su acomodamiento, «traición» o astucia 
en contra de su identidad; otros nativos aprovecharon la coyuntura 
de la conquista para obtener tierras, bienes materiales y ventajas 
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sociales que nunca habían tenido, mientras la mayoría de la pobla- 
ción, la gente del común o campesina, quien nunca tuvo acceso a las 
fuentes de poder, permaneció en su estado de servitud y explotada 
económica y socialmente, sin perder su identidad y etnicidad. La 
conquista y colonización española en Mesoamérica fue en parte ge- 
nocida y etnocida como cualquier otro fenómeno semejante, inclu- 
yendo la anterior de los aztecas, de acuerdo a los participantes reli- 
giosos, militares y empresarios económicos. Los colonizadores espa- 
ñoles llegaron en diversas oleadas y fueron jóvenes, solteros y de 
variados trasfondos sociales. Su afán de riqueza rápida y segura les 
llevó al control, por la vía legal, pero en numerosas veces sanguina- 
rio y dramático, de tierras y hombres. La prohibición de residir en 
pueblos de indios fue obedecida, pero no el contacto y la relación, 
particularmente con las mujeres nativas: los productos mestizos fue- 
ron numerosos. Pero, más significativo resulta la actitud y acción de 
los foráneos quienes, en aras de sus intereses mercantiles y de poder, 
transforman el antiguo feudalismo en un capitalismo corrosivo, por 
el cual los apelativos de «encuentro», «cristianización» y obra «civi- 
lizadora» no solapan el exterminio de millones de naturales y la 
degradación y el subyugamiento impuestos por la fuerza y las leyes 
favorables al núcleo hegemónico. A mi entender, las leyes injustas 
y la violencia no justifican los fines, y menos los festejos y las cele- 
braciones orgullosas. 

Es precisamente por esta últioa idea, que la obra de otro insigne 
estudioso, fray Bartolomé de las Casas, adquiete un valor sustancial. 
Su interés de atender el problema que motivó todos sus afanes y que 
fue la razón de ser de su vida es el relativo a combatir la opinión 
acerca de la incapacidad racional de los indios. Dando a conocer al 
indio, lo que él creía realmente qué era en su hacer pleno, lograba 
la concreción de su vida histórica —para nosotros, su identidad y 
etnicidad—. Así, plantea los problemas, los supuestos lógicos, la im- 
plicación fundamental de la demostración, el sentido universalista, 
la contradicción en la tesis que refuta, el sentido nacionalista de los 
conquistadores y colonizadores españoles y el vínculo de los indios 
con América (O'Gorman, 1972: 87-113). Todo esto, de suyo y en 
principio, es identidad y etnicidad global, generalizada y universal; 
pero polémica y frágil concepción ante ciertos atributos ambiguos y 
confusos como los usados por Sepúlveda. Y, como asienta otro autor, 
el principal motivo para escribir fue el afán vindicador del indígena 
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americano. Por ello, describe con amplitud la sociedad prehispánica 
del Anáhuac, con énfasis en los asuntos religiosos y el contexto en 
que éstos se desenvuelven: políticos, económicos y sociales. Toca 
temas de la estructura política y social, asignando vocablos españoles 
a situaciones y condiciones procesuales (Muriá, 1973: 40-44). Ello 
comprueba la capacidad racional de los indios y su gran sentido de 
identidad y etnicidad. Pero las quejas, discusiones y diatribas pasio- 
nales de Las Casas contra un buen número de conquistadores y co- 
lonizadores españoles constituyó la base documental para la Leyenda 
Negra de España, por parte de sus enemigos imperialistas, como 
veremos en páginas posteriores; y, asimismo, lo sitúa como el primer 
indigenista en América al rechazar la esclavitud, la encomienda y la 
injusticia para con los indios (Alcina, 1985). 

Relacionado con la injusticia que padecían los nativos, Zorita, 
Alvarado, Tezozómoc, Torquemada y Alva Ixtlilxóchitl din mu- 
chos años de sus vidas al esclarecimientó de los derechos, privilegios 
y obligaciones de los naturales, aunque con diferencias en sus pro- 
pósitos, intereses e intenciones. Los cuatro, según Muría (ob. cit., 
59-73 y 94-114), tratan aspectos concretos de la organización so- 
cioeconómica y político-religiosa, pero a diferentes niveles de pro- 
fundidad y de énfasis, siendo la conceptualización del primero muy 
superior a la de los otros. En particular es muy convincente en Zo- 
rita lo referido a los varios segmentos o «clases» de la población, 
incluyendo los «Señores» y los «Principales», los «sectores medios» 
y la «gente del común». A mi entender, al asentar las variedades 
específicas en sus atributos económicos, sociales y culturales, pare- 
cería que casi llegó Zorita a escribir en términos de identidad y et- 
nicidad. Su tratamiento sobre las «provincias» y los «barrios» es muy 
bueno para reconocer algo del sistema de relaciones y de participa- 
ción social de los individuos. Por lo que atañe a Tezozómoc e Ixtlil- 
xóchitl su concepción de un «Imperio» entre los aztecas, Con sus 
reinos, emperadores o reyes, señores y senado, dan un tinte medie- 
val a su discurso, reduciendo al mínimo su exposición sobre los va- 
sallos. Y en lo que se refiere a Torquemada, quien escribe la suma 
de la historiografía novohispánica del siglo xv1, él pudo hacer una 
recopilación sistemática de todas las fuentes disponibles y evaluar 
lo asentado respecto a la Monarquía Indiana, introduciendo otros 
funcionarios y diferentes concepciones en la estructura político-reli- 
glosa: ofrece identidades mas no etnicidades. Por su parte, Alcina 
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Franch (1973: 267-68) asienta que Torquemada dejó de escribir lo 
que se decía ofensivo y crítico en la acción de los españoles en Amé- 
rica, aunque fue ecléctico y es de valor permanente. En mi opinión, 
su indigenismo es dudoso. 

Los cronistas y los funcionarios religiosos tenían necesidad de 
conocer la sociedad y cultura indígena, a fin de orientar sus acciones. 
No obstante, ¿qué pueden enseñarnos respecto a identidad y etni- 
cidad de los nativos del Anáhuac y de otras regiones distantes de 
su centro? La pregunta no ha sido totalmente contestada; sin em- 
bargo, ya hay algo en la labor paciente y rigurosa de Carrasco (1971, 
vol. 10, art. 14), quien ofrece la descripción, análisis e interpreta- 
ción de la complejidad social del México antiguo. El escribió, ade- 
más, sobre la sociedad mexicana antes de la Conquista, de los pue- 
blos y sus tradiciones históricas, la economía, la organización social 
en gran detalle, organización política, religiosa y del ceremonial, a 
más de algunas creencias (Carrasco, 1976: 165-288). Aunque el 
grueso de sus materiales versa sobre los mexica, de donde podemos 
obtener una visión de sus diversas identidades, según la estratifica- 
ción y conducta social practicadas, no dejan de ser percibidos los 
atributos culturales y las ideologías previas de otros grupos lingúís- 
tico-culturales que fueron conformando las identidades y etnicidades 
de los mexica. Así, la familia como unidad económica se fortalecía 
por los lazos consanguíneos y de tributo, por territorio y lengua co- 
munes y homogéneas prácticas religiosas, ceremoniales y de ritual. 
Parecían tener una conciencia de grupo y pertenecer a un «su mun- 
do» diferente de otros. 

Algo asociado a las concepciones anteriores son los trabajos de 
Roys (1943), León Portilla (1959 y 1964), Katz (1966) e Hicks 
(1986), quienes manejan situaciones-condiciones de vida nativa de 
los mayas, aztecas y otomíes, respectivamente, durante las centu- 
rias XV y XVI. Pero mientras Roys diserta más sobre el papel y fun- 
ción de los caciques: los privilegios (no pagar tributos ni dar servi- 
cios, recibir el título de Don, por ejemplo) y sus compensaciones y 
poderes hereditarios en relación con los otros estratos socioeconómi- 
cos; Hicks trata con brevedad a los nobles, gobernantes, gente del 
común, tenencia de la tierra, comercio, tributos y mercados. Mas, 
todo ello es significativo para darnos cuenta de las múltiples iden- 
tidades, con símbolos nuevos, y segmentos socioeconómicos y cultu- 
rales, también diferenciados, de las cambiantes etnias y, quizá, etni- 
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cidades modificadas. La visión de los vencidos y el reverso de la 
conquista, ejemplificados por León.Portilla, son exclusivos para al- 
gunos nobles indígenas que perdieron sus privilegios y su poder. Así 
las descripciones e interpretaciones de ese segmento étnico resultan 
identidades parciales, discriminadas, subjetivas y llenas de actitudes 
y conductas indignas, plenas de amargura y de tristeza. En mi opi- 
nión, es la labor de Katz la que aporta más y mejores materiales 
para conocer las diversas identidades y etnicidades de los aztecas y 
de los factores casuales que modificaron su pensamiento, sus cos- 
tumbres, su conciencia histórica y política y sus sentimientos y emo- 
ciones. De allí que los elementos o rasgos socioeconómicos y cultu- 
rales, como atributos y unidades de las variadas identidades de los 
mexica, de acuerdo a particulares características de un sistema de 
clases sociales y de multietnias, habían sufrido otras modificaciones 
en sus componentes. No obstante, tanto las diferenciadas identidades 
y etnicidades aztecas parecen conservar, como un todo, una categoría 
y posición cualitativa-cuantitativa que las distinguía de otras en la 
situación histórica concreta del siglo xv1 en la Nueva España, es de- 
cir, diferenciada de los mayas y otomíes, por ejemplo. 

No es posible en esta breve exposición agotar los análisis de 
otros trabajos de historia cultural sobre México, que puedan propor- 
cionar datos respecto a identidades y etnicidades indígenas durante 
el siglo xv1. Manifestamos tan sólo que varios cronistas, misioneros, 
viajeros y algunos funcionarios de la Nueva España compilaron, re- 
dactaron y copiaron afanosamente, unos de otros. Pero estuvieron 
más interesados en buscar una justificación metafísica de su actua- 
ción para con los indígenas y trataron a toda costa de no singulari- 
zarlos y no apoyar muchos de sus atributos culturales, pensamientos, 
creencias, emociones y conciencia de sí mismos, ya que el hacerlo 
contradeciría la obra de «cristianización» y «civilizadora» en la que 
ellos se habían afanado. 

El siglo xv11 y la primera mitad del siglo xvIt1 constituyen los 
últimos períodos de esta sección sobre identidad y etnicidad antigua. 
Para este tiempo, los diversos autores que hemos consultado y ana- 
lizado ofrecen discursos razonados y suficiente información como 
para distinguir los asuntos de conocimiento histórico de aquéllos sur- 
gidos de opiniones e interpretaciones personales. Además, sabían de 
sus supuestos, sus proposiciones, objetivos y metas ya que, para en- 
tonces, la valoración socio-política de lo «hispano» y de lo «indio», 
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tales estructuras y organizaciones enfrentadas y contradictorias, era 
bien distinguida tanto por los autores antiguos como por modernos 
y contemporáneos. Sin duda alguna es el trabajo enciclopédico de 
Gibson (1964) el que ha servido de pauta y modelo para narrar si- 
tuaciones-condiciones de los aztecas del Centro de México, descri- 
biendo e interpretando las fuentes documentales con su enfoque res- 
pecto al proceso de «hispanización». ¿Negación de la identidad y 
etnicidad indígena? No, de ninguna manera, pues éstas son dinámi- 
cas y cambiables y los tres siglos que cubre el discurso de Gibson 
ofrece material muy significativo. No obstante, escritores contempo- 
ráneos (Bricker, 1981; Chance, 1978; Charlton, 1986; Farris, 1984; 
García Bernal, 1972; Gruzinski, 1985, y Hunt, 1974 y 1976), en 
especial, han trabajado panoramas del Centro de México, Oaxaca, 
Yucatán y otras específicas que podrían ilustrar algo sobre identidad 
y etnicidad de algunos grupos indígenas, pues analizaron la confor- 
mación y reconformación de la situación demográfica, la evolución 
de las comunidades, el proceso del Colonialismo, de urbanización y 
modernismo, de las razas y clases, las dimensiones de las relaciones 
rural-urbanas y el pensamiento y la ideología religiosa y de la cos- 
mología tradicional indígena, atrapadas en el devenir de la conquista 
y de la colonización. Aquí es donde el componente religioso desem- 
peña un doble y contradictorio papel: defensa de la identidad étnica 
y su propio colapso en favor de la asimilación e integración a una 
supuesta «cultura nacional». Es Gruzinski, particularmente, quien 
hace mención del desmembramiento de la realidad indígena, de la 
nobleza indígena y de la necesidad existencial de llenar el vacío para 
salvar sus intereses y la memoria de los antiguos gobernantes: iden- 
tidad e identificación con los caciques y el paso de la subidentidad 
a la macroidentidad, ya que ni la identidad comunitaria ni la identi- 
dad nobiliaria agotan las manifestaciones de la identidad indígena 
dentro de la sociedad colonial; cn este contexto, hay falsas identi- 
dades, así como pérdidas de identidad, especialmente en los pueblos 
grandes y en las ciudades. Por otro lado, tal ejemplo, Bricker y Fa- 
rris sostienen enfáticamente que los temas, las instituciones y los 
problemas deben de ser vistos dentro de sus propios contextos geo- 
gráficos y socioculturales, principio que hemos seguido en esta po- 
nencla. 

Cabe recordar que el siglo xv11 es, todavía, bastante desconocido 
en lo que atañe a la Nueva España. Algún autor (Borah, 1951) lo 
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ha considerado la centuria de la depresión, a pesar de que hubiese 
sido El Siglo de Oro de España, en relación a las letras, pero una 
centuria desventurada y trágica en los niveles monárquicos y del fin 
imperialista de España. De acuerdo con Lira y Muro (1976: 371- 
469), fue el siglo de la integración, tiempo de asentamiento y de for- 
talecer y definitir todo lo que se inició en el xvi: choque y acomodo 
difícil de dos mundos. Ya son otros hombres, diferentes ideas y di- 
versos los intereses y la visión del mundo; así, también, ya habían 
muchísimos mestizos —<quizá unos 150.000 en 1650— y población 
no controlada (Ibid., 373-77). La dispersión de los habitantes rurales 
era abundantísima, a pesar de los esfuerzos para congregarla, mien- 
tras la disminución de la población indígena se había detenido —-de 
un cálculo de 10 millones a 2— y, de seguro, españoles peninsulares 
y criollos habían aumentado —de 20.000 en 1570, estimamos, a 
unos 50.000 en 1650—. La diversidad de mezclas biológicas que 
dieron origen a los mestizos era tal que las clasificaciones que pu- 
dieran ser hechas, por más eruditas que fueran, no alcanzarían a dar 
cuenta de la complejidad en la composición de la población de Nueva 
España (Ibíd.: 386-93). En este orden de ideas, Lira y Muró (Ibíd.: 
394-98, 402 y 419) comentan sobre la expansión de los cultivos 
europeos, de las plantaciones, de las iniciales haciendas y latifun- 
dios, como producto de las mercedes de tierra otorgadas a muchos 
colonos, de las usurpaciones hechas contra aquélla de los indígenas 
y de la consecuente reducción de los espacios agrícolas nativos; ade- 
más, dichos autores hacen referencia a la minería y la migración in- 
terna extendidas desde Guanajuato hacia el Norte y Noreste y, luego, 
al Noroeste —Chihuahua y Sonora—. Asimismo (Ibíd.: 427-34), dis- 
cursan respecto al trabajo de los indígenas, según los sistemas de 
repartimientos y servicios; sobre el hecho de que las haciendas, de 
muchísimos y diferentes tamaños, según la calidad de las tierras y 
la posibilidad de obtener el peonaje necesario, sí, las haciendas ha- 
bían logrado controlar, centralizar y asimilar en el peonaje a gran 
parte de la población mestiza —y, quizá, india en muchos casos—, 
a través del proceso de endeudamiento; y asientan datos sobre los 
obrajes, particularmente los de la industria textil y el empleo de 
mestizos en los poblados donde habían sido establecidos. Para fina- 
lizar, los autores que venimos siguiendo hacen mención de las Re- 
públicas de los Indios y la República de los Españoles, de sus cabil- 
dos y autoridades, de sus adendas y sustracciones en los cargos y 
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en el ejercicio del poder, llenos de mañas y de corrupción por parte 
de ambos grupos; de las relaciones entre indígenas y mestizos, mu- 
latos, criollos, españoles, etc., especialmente en las organizaciones 
religiosas; expresan algunos de los alzamientos descoyuntados (motín 
de 1692 en la ciudad de México), de otras rebeliones; y la «Sociedad 
que habría de crecer con más confusión y «desorden» en el si- 
glo xvir1» (Ibíd.: 438-50 y 465-69). 

En mi opinión, los datos y cifras anteriores están indicando la 
naturaleza y el contenido de una sociedad multirracial, pluriétnica y 
policultural, con muy diversas y altamente diferenciadas identidades, 
pero no disponemos de estudios específicos y de investigaciones pro- 
fundas sobre esta centuria XVII que permitan asentar y comprobar 
con precisión los niveles y grados de desigualdad en la adición o 
absorción por parte de los indígenas de elementos y complejos cultu- 
rales de origen español o europeo, o, los casos en contrario, del 
rechazo a ellos o la sustracción cultural (cf. Seda Bonilla, 1976), que 
sufrieron los nativos al serles modificados, por la presión de la evan- 
gelización, la prohibición legal o la fuerza de las armas sus patrones 
de conducta, su conciencia histórica y política y sus habilidades en la 
creación y recreación de sus artesanías, de su pensamiento, su sen- 
sibilidad y sus emociones. Nuevas unidades de identidad habían sido 
formuladas, difundidas y aceptadas; y otras etnias y etnicidades mos- 
traban su diferenciación entre los diversos segmentos socioeconómi- 
cos y culturales. Quizá el sistema de clases sociales fue fortalecido 
por la absorción y práctica comunes de varios comportamientos se- 
mejantes entre indios aculturados y asimilados a la formación social 
llamada mestiza. De allí se fueron constituyendo variedades y tipos 
de identidades y de etnias y etnicidades. Mientras, los núcleos criollos 
y la generalizada población rural indígena y mestiza trataban de ais- 
larse, como otras etnias singulares, conservando y defendiendo su 
sociedad y cultura que les proporcionaba una identidad y etnicidad 
diferentes, o una múltiple diversidad, en cuanto a formas y expre- 
siones del hacer cotidiano. Eran unidades y categorías especiales o 
particulares de su conciencia histórica y política y de su poder de 
decisión ante una visión y proyección de sus mundos que podrían 
cambiar o conservar. Sostenemos, dados ciertos hechos y fenómenos 
sociales, que hacia 1650 el proceso de aculturación-asimilación,- aun- 
que asimétrico y heterogéneo en sus. componentes,.se había asentado 
y modificado las' anteriores configuraciones. culturales. de Jos-aativos 
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de la Nueva España. Durante ese tiempo, por otro lado, factores ex- 
ternos habían minado sustancialmente el ambicioso imperialismo es- 
pañol, disminuyendo la autoridad y el control de los funcionarios 
novohispanos y permitiendo mayor «libertad» en la conducta de las 
etnias indígenas y en el fortalecimiento de sus nuevas identidades. 
Esto comienza a ser comprobado por el buen número de levantamien- 
tos y rebeliones (Huerta y Palacios, 1976) encabezadas por indios 
aculturados, sucesos que se harán más pródigos durante la siguiente 
centuria, el siglo xv111. 


111. IDENTIDADES Y ETNICIDADES MODERNAS 


Durante la centuria xv111, el proceso de decadencia del poderío 
español registró, sin presión ni coerción, cambios de elementos cul- 
turales occidentales en las ya modificadas identidades y etnias indí- 
genas. Asimismo, si antes habíanse conservado secretamente ciertos 
conocimientos y prácticas precolombinos, por el temor al castigo de 
las autoridades españolas y criollas, al perder fuerza éstas también 
la perdieron esas costumbres y experiencias de identidad étnica que 
habían permanecido ocultas, al desaparecer las razones y causas que 
originaron tales fenómenos. Desde luego, el proceso de modificación 
en los símbolos de etnicidad y de identidad continuó tanto para 
mestizos como para indios, aunque a diferentes ritmos, intensidades 
y en distintos aspectos de la vida, según se tratare de organizaciones 
centrípetas, internas, ambientes agrícolas subsistenciales y aislados 
(aldeas y rancherías) o de productos comerciales en haciendas, lati- 
fundios, plantaciones, obrajes y en sitios mineros o en espacios semi- 
urbanos y de comunidades centrífugas o ya urbanitas como la ciudad 
de México y otras en varias regiones y provincias. Dadas esas di- 
ferentes condiciones de relaciones sociales, la naturaleza dinámica y 
mutante de los patrones o matrices étnicas y de las identidades tu- 
vieron un ritmo retrasado y propuesto cuando existían tierras comu- 
nales y productos agrícolas para la subsistencia y donde los nativos 
vivían en asociaciones y conductas centrípetas (Cámara, 1952: 142- 
173) o corporadas (Wolf, 1957: 1-18). Es decir, los cambios o la 
persistencia en las identidades y etnicidades habrán de ser estudiados, 
definidos e interpretados de acuerdo al sistema de patrones cultura- 
les y de relaciones sociales (papeles, posiciones y funciones de los 
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individuos) en cada una de las comunidades, o en una muestra repre- 
sentativa de ellas, y de acuerdo comparativo y/o contrastante a si- 
tuaciones-condiciones que existían en otras formaciones sociales de 
la sociedad y cultura «total», «global» de Nueva España. 

De nuevo, la carencia de estudios específicos e investigaciones 
profundas en las comunidades indígenas de la Nueva España, durante 
el siglo xvr11, impide exponer asertos sobre identidades y etnicidades 
definidas y precisas. No obstante, hay algunos atisbos y esbozos en 
ciertas obras que permiten proponer hipótesis explicativas; y, por 
principio, las situaciones-condiciones de vida, expresadas en páginas 
anteriores, facilitaron la elaboración de esquemas descriptivo-concep- 
tuales. Así, desde mucho antes, el gran sistema político-religioso pre- 
hispánico había sido arrasado; los gobernantes y muchos funciona- 
rios nativos habían desaparecido, pero otros más o menos semejantes 
o diferentes tomaron cartas de naturalización; el trigo se extendía, 
mas el maíz y las comidas nativas conservaban su plenitud anterior; 
la vestimenta era en esencia fundamentalmente de origen español 
(siglos xIv y xv), con signos (quechquérmitl, huipil, etc.) y matices 
precolombinos; de seguro, las formas y contenidos de las creencias 
respecto a seres y fenómenos sobrenaturales persistían y aún habían 
sido incrementados y fortalecidos, a través de un sincretismo con la 
religión cristiana. Mientras, instituciones como las Cajas de comuni- 
dad, el compadrazgo, el santoral católico, las cofradías, el calendario 
festivo, la organización religiosa-política con sus «mandas» «parla- 
mentos», participación generalizada, música y danzas obraban como 
nuevas prácticas integradoras de los grupos étnicos y tales símbolos 
preclaros de identidad local y, en veces, regional (Cristo Rey, Señor 
de Chalma, San Juan, Reves Magos, etc.) o «nacional» (Virgen de 
Guadalupe). Antiguos valores. creencias y prácticas respecto a la 
milpa y a los dioses del agua, del monte y del cosmos no dejaron su 
lugar, pero sí las esculturas y artesanías que las expresaban, en tanto 
la gente continuara siendo agricultora y viviendo en relación directa 
con la naturaleza. Así, en algunas comunidades el catolicismo indí- 
gena era más bien cubierta o ropaje, pues la conservación de ciertas 
ideologías prehispánicas agrarias, su sensibilidad y los estados emo- 
cionales respecto a la familia y al grupo étnico, algo de una concien- 
cia histórico-política y una gran dignidad cívica y sobre su autono- 
mía y comunalidad, constituían hechos reales. En contrario, carecían 
de poder de decisión y liderazgo fuera de su área doméstica, y con- 
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tinuaban siendo sojuzgados, explotados y marginados, según el tenor 
y alcance de las actividades económicas de las estructuras y circuns- 
tancias culturales y de las relaciones con otros grupos étnicos (mesti- 
zos y criollos), incluyendo a funcionarios del gobierno novohispánico. 

Lo anteriormente asentado puede ser traducido, en términos o 
en niveles muy generales, como un esquema contextual de esas et- 
nias y de la identidad indígena global. Las características socioeconó- 
micas y culturales en particulares, singulares y únicas, que pudieran 
ofrecer las identidades de las etnias precisas, durante el siglo XVIII, 
habrían de ser conocidas a través de microhistorias como las realiza- 
das para «comunidades indias, mestizas y/o criollas» (Luis Gonzá- 
lez y González, 1968; López Sarrelangue, 1957; García Bernal, 
1972, y Pérez Lizaur, 1975, entre otros). Sin embargo, esa carac- 
terización global de los grupos étnicos y de identidad étnica o in- 
dígena fue o había sido producto de la política de trato indirecto 
seguida por españoles y criollos durante los siglos anteriores. Por lo 
tanto, una conciencia patriótica criolla es la que se fortalece durante 
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la centuria XVIII, pues los historiadores del siglo xvIr se habían con- 
ia en el rescate admirativo de la antigiiedad prehispánica, y la 

...búsqueda de raíces y de identidad con el suelo físico y cultural 
que habitaban se trasladó al pasado remoto, eludiendo el reconoci- 
miento del indio vivo que explotaban y repodiaban casi tanto Como. 
los execrados gachupines a quienes combatían» (Florescano, 1977: 
74-76). Además, la «mezcla étnica —biológica— y cultural entre 
indios y españoles produjo un grupo social inestable, afectado por 
graves conflictos de identidad y por políticas restrictivas que limi. 
taban su integración social y su participación en la dirección política 
de la colonia» (ibíd.). 

Esta descripción se refiere a los criollos y mestizos, y es Clavijero 
(1958-59), criollo y jesuita, teólogo y erudito, quien ! habría de enca- 
bezar la a en contra de los ilustrados escritores europeos que 
la América Todígena (Villoro, 1950: 89-104). Yo 
critico “a Clávijeto la invención de la migración azteca, así como el 
propio sustantivo, por las discusiones estériles que ha cuido: pues 
fue su exilio el factor decisivo que levantó sus ansias «nacionalistas», 
enarbolando la interpretación y la conciencia histórica del pasado az- 
teca. Esa civilización había dejado huellas de una tal individualidad 
—¿idéntidad y etnicidad? — entre los criollos que justificaba, entre 
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Otros asuntos, el buscar la independencia de España (Ronan, 1973: 
291). | 

En este tiempo, «terminados» oficialmente los repartimientos de 
indios, el trabajo forzado y el tributo, y sus sustantivaciones jurídi- 
cas, fue el peonaje en los ranchos, estancias, haciendas y latifundios, 
propiedad de criollos y unos que otros mestizos legítimos y consi- 
derados vecinos, la categoría asalariada que permitió continuar la 
explotación de indios y de mestizos rurales. Cabe asentar que hacia 
1750, el incremento demográfico de estos grupos en Nueva España 
había sido sostenido y estimamos que los indígenas superaban los dos 
millones y medio, los mestizos el millón, otro tanto para los consi- 
derados «blancos» y un cuarto de millón entre negros y las varieda- 
des de mulatos. Por otro lado, excepto familias de criollos y ciertas de 
mestizos legítimos tenían la posibilidad de instruir a sus hijos, de 
recibir instrucción escolar, aunque escasa e incompleta, en algunas 
«ciudades» y en otros «centros rectores» y sitios poblados en su 
mayoría por ellos. Los grupos étnicos indígenas y las llamadas «cas- 
tas», que incluían a los mestizos y a los descendientes de la población 
negra y mezclada, carecían de esa oportunidad y, más aún, de servi- 
cios médicos, sanitarios y jurídicos. De allí que las generales condi- 
ciones de explotación económica, de subyugación política y de caren- 
cia para el bienestar levantaran, de nuevo, en muchas ocasiones, 
movimientos libertarios, motines,. sublevaciones, alzamientos y re- 
beliones. Esto ha sido probado (Huerta y Palacios, ob. cit.) y, en 
varios casos concretos, las experiencias y prácticas religioso-católicas 
fueron transformadas en expresiones de acción política y de lucha de 
los pueblos indios por ejercer el poder. Así, la religión que había cons- 
tituido un mecanismo de dominación durante los siglos xVI y XVIL, 
se instituía como instrumento de resistencia en algunas etnias y de 
reivindicación étnica: tzeltales y tzotziles de Chiapas, mayas de Yu- 
catán, yaquis y pima-pápagos de Sonora y tarahumaras de Chihuahua. 
En otras palabras, hubo desplantes plenos de identidad y de una 
agresiva, pero justificada, conciencia histórico-política, en algunas et- 
nias indígenas. 

Es interesante hacer notar, que las rebeliones y sublevaciones 
antes consignadas tuvieron lugar en lo que se ha considerado la pe- 
riferia de la Nueva España y, por decirlo así, en las áreas donde el 
dominio y control de los españoles y criollos era muy débil o, quizá, 
inexistente. Esto explicaría en mucho las identidades étnicas, tan sin- 
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gulares, de los mayas y yucatecos de la Península, de los indígenas de 
los Altos de Chiapas y de Chihuahua, así como de los norteños y 
costeros de Sonora. Además, esa marginalidad, existente desde los 
tiempos prehispánicos, y de aceptar como epicentro un impreciso del 
llamado Anáhuac, fue mantenida durante las centurias posteriores y 
en la Península de Yucatán, particularmente, mantuvo la ecuación 
demográfica por la que los indígenas, durante todo el período colo- 
nialista y aun en el siglo de la Independencia, conservaron la mayoría 
numérica y la «mayaización» o «yucatequización» de miles de mesti- 
zos y de criollos. Una identidad singularísima y auténtica que todavía 
puede ser comprobada, y una etnia persistente, aunque cambiante y 
renovada. 

Durante las últimas décadas de la centuria xvi diversos even- 
tos modifican y transforman sustancialmente la organización políti- 
ca y económica de la Nueva España, a consecuencia de las «Reformas 
Borbónicas». En primer término, la expulsión de la orden jesuítica 
determina en mucho una política de sesularización; acabar con la 
competencia económica, y la detención o eliminación de supuestos o 
reales «estados y actitudes de conspiración» contra la autoridad de 
la Corona española. Por esta acción, todas las comunidades indígenas 
del noroeste y del norte quedaron libres de la tutela y potestad reli- 
glosa, iniciando una «nueva vida independiente» sin la rigidez y dis- 
ciplina autoritaria que les habían impuesto. Más tarde, otros cambios 
políticos y económicos, que beneficiarían a la Corona, contrapuesta 
a la Iglesia y a los Virreyes, fortalecen las instituciones productivas, 
principalmente la minería y el comercio, en manos de los peninsulares 
y de algunos criollos, a través de la reorganización de la Hacienda 
Pública y la creación de las Intendencias. Estas reformas modifica- 
ron la economía colonialista en cuanto buscaban incrementos en la 
producción minera para la exportación, así como el fortalecimiento 
de la producción agrícola para el consumo interno, dados los muy 
significativos aumentos de la población (cercana a los seis millones). 
Algunas consecuencias de los hechos anteriores fueron una mayor 
movilidad física de los residentes rurales (indios y mestizos) hacia los 
sitios 7 «Reales de Minas», tanto como a los nuevos centros de 
abasto, ranchos, estancias y haciendas, cuyo número modifica sus- 
tancialmente los datos y cifras estadísticas anteriores. 

Asimismo, tal efecto de esas reformas, fueron fortalecidos los 
atributos y características de ciertas áreas de la Nueva España en 
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términos de una regionalización y de un crecimiento regional (pro- 
ducción creciente de bienes y servicios). Esta forma de desarrollo no 
fue, de ninguna manera, generalizado sino todo lo contrario. El caso 
espectacular queda representado por el área de El Bajío (Wolf, 1953: 
146-152, y Brading, 1975: 303-309) donde la explotación minera 
y el comercio provocaron la creación de sitios de producción agríco- 
la, ganadera, artesanal y de servicios, así como transformaciones 
altamente significativas en los patrones culturales de los pobladores 
indígenas y en el sistema de relaciones sociales. De semejante manera, 
las áreas del Valle de México, Puebla-Tlaxcala y Guadalajara-Michoa- 
can incrementaron el proceso de aculturación de sus indios y el nú- 
mero de ranchos, estancias y haciendas tanto como sus obrajes para 
hilados y tejidos y otros productos industriales. Sin embargo, las 
reformas y cambios socioeconómicos no llegaron a otras áreas e 
Intendencias del sur y del sureste, como ha informado Patch (1977: 
52-66) y Florescano y Gil Sánchez (compiladores, 1976). El primero 
ofrece datos y cifras respecto a una parte de la economía de la 
Península, pobre y raquítica, por la cual los residentes de las únicas 
cuatro ciudades (Mérida, Izamal, Valladolid y Campeche) —unos 
ochenta mil entre mestizos, criollos, españoles, negros, mulatos e 
indios en servidumbre, quienes no cultivaban la tierra—, depen- 
dían del maíz producido por los ranchos, estancias y haciendas, pro- 
piedad de los criollos, y por las comunidades indígenas mayas, mien- 
tras otros productos derivados del tributo indígena — mantas, cera, 
miel, pieles, etc.— y del trabajo de los indios tenidos en repartimien- 
to, pasaba al comercio marítimo entre Campeche y Veracruz. Desde 
luego, las utilidades ofrecieron enriquecimiento a los encomenderos 
de ranchos, estancias y haciendas, ya propietarios de la tierra y de 
los medios de producción, y a los comerciantes —«blancos» en su 
gran mayoría—. Por su parte, los segundos autores, dadas sus com- 
pilaciones, ofrecen cifras demográficas (un total de 364.022 habitan- 
tes en Yucatán en 1789; unos 265.000 indios, 54.000 españoles 
—seguro la mayoría criollos— y mestizos y 45.000 entre negros y 
mulatos, además de documentar las diferencias entre Mérida y Cam- 
peche en cuanto la primera recibía regular tributación de los indíge- 
nas encomendados y la segunda destacaba por sus derechos mercanti- 
les, enviando carnes, manteca, cera, hierbas medicinales, palo de 
tinte, etc., aunque muy reducido, a Veracruz, La Habana y Cádiz. 
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Por otro lado, y tan sólo como ilustración, en la Intendencia de 
Oaxaca se habían dado semejantes relaciones socioeconómicas entre 
rancheros y estancieros y los indígenas, sujetos y dependientes a los 
nuevos amos de la tierra y de sus productos, fortaleciendo la relación 
campo-ciudad, y las diferencias por prestigio social y poder político 
entre los escasos españoles y criollos, las variadas «castas» y las di- 
ferenciadas comunidades indígenas —quizá más de 400.000 entre 
mixtecos, zapotecos, mazatecos, chinantecos, mixes y otros—. Era 
un intrincado sistema de variedades culturales y otras de naturaleza 
«clasista», en una sociedad multiétnica conformada por agricultores 
y campesinos indígenas y mestizos, artesanos de similares etnias, co- 
merciantes, empleados, mineros, burócratas y funcionarios, prove- 
nientes de las diversas etnias, y todos ellos dentro de su sistema re- 
gional y subregional (Sierras, Valles y Costa) y del más amplio de 
la Nueva España (Chance, 1978). 

Á nuestro entender, las diferencias y diversidades entre las re- 
giones que hemos caracterizado son suficientes para señalar las varia- 
bles categorías de relación entre el campo y la ciudad, como ya 
lo ha advertido Kaplan (1964: 275-80), así como lo distintivo en los 
productos de la tierra y en las formas de apropiación de los recursos 
y excedentes y, sobre todo, de los variados canales y formas de re- 
lación socioeconómica entre las distintas etnias ocupantes de las ya 
diferenciadas regiones y su mayor o menor asociación, directa o in- 
directa, con los núcleos de poder de la Nueva España a fines del 
siglo xvir. En otras palabras, había notorias desigualdades socio- 
económicas, culturales y de participación en asuntos políticos y de 
gobierno entre los tan disímiles componentes de población como 
para estar seguros de la existencia de desequilibrios, contradicciones 
y situaciones-condiciones de conflicto y crisis que habrían de condu- 
cir, necesariamente, a nuevos cambios, modificaciones y transforma- 
ciones de la sociedad y cultura de la Nueva España. 

Ya algunos viajeros y funcionarios (Morfin, Revillagigedo, Abad 
y Queipo, Humboldt) habían manifestado su repulsa a la formación 
de los grandes latifundios y en contra de las abismales diferencias 
en riqueza y en poder político de los habitantes. Además, según se 
deduce en la interpretación de variada documentación, la pugna entre 
grupos de criollos y peninsulares por el control de la economía y el 
gobierno se había hecho más y más abierta. De ello, las conspiraciones 
y el malestar contra el Virreinato y la Corona, tan responsables de 
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las injusticias y falta de oportunidades para los criollos, se traduce 
en los movimientos de independencia de España. Con ideología pro- 
pia de aspirantes al poder real, buscando para su identidad al indio 
prehispánico, para justificar su etnicidad y ser beneficiarios exclusivos 
de la explotación de las riquezas del «país», manipulan a los grupos 
descontentos de la población, ofreciendo a todos igualdad de oportu- 
nidades para mejorar las condiciones generales de vida, a más de 
acabar con la esclavitud indígena, haciéndolos ciudadanos con dere- 
chos. No obstante, los varios años de lucha armada, sangrienta y 
dramática, los intereses de algunos criollos por afianzar el poder y 
la riqueza, tal nuevo colonialismo mantiene las extremas desigualda- 
des socioeconómicas, permaneciendo los indios en la escala inferior. 
Ideologías conservadoras y liberales disputan el derecho para la or- 
ganización política del Estado, en medio de una generalizada banca- 
rrota económica. Las tres décadas (1830-1856) de la «Era de Santa 
Ana», conservadora, autoritaria, centralista e irresponsable, son se- 
guidas por las Leyes de Reforma implementadas por los liberales, 
encabezados por Juárez. Sus ideas van en contra de las tradiciones 
indígenas e hispánicas, de la Iglesia católica y de la falta de movi- 
miento o libre circulación de propiedades y de bienes raíces. Por 
tanto, favorecen los intereses individuales tal motor de un capitalismo 
moderno. Al efecto, la desamortización de los bienes del clero y de 
las comunidades indígenas resulta en la mayor apropiación de tierras 
por núcleos selectos, tanto de conservadores como de liberales; en 
rebeliones, sublevaciones y «Guerras de Castas»; en la irrupción de 
mestizos en las regiones habitadas por indios; en el retraimiento de 
diversos grupos étnicos y en la mayor subyugación, aunque también 
aculturación mayor de los peones acasillados, de los jornaleros o 
«temporeros» y de los aparceros y «medieros». Después, los treinta 
años de gobierno conocido como «El Porfiriato» quedan caracteri- 
zados por la ingerencia económica de países europeos y de los Estados 
Unidos de Norteamérica, quienes llegan a controlar la mayor parte de 
la producción minera, de los grandes comercios e industrias, del sis- 
tema ferroviario y de la política hacendaria y crediticia. Las com- 
pañías deslindadoras de tierras baldías. y aun otras que no lo eran, 
permiten al gobierno federal desarrollar todo un programa de ad- 
judicaciones y ventas que incrementan, desde luego, las propiedades 
de los antiguos hacendados y el fortalecimiento latifundista parti- 
cularmente en el norte, en el centro de México y en Yucatán, así 
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como la extrema explotación del peonaje y el desinterés por los indios, 
quienes representaban entre el 23-27 por 100 de la población total 
de 15 millones en 1910. Sucesos socioeconómicos y políticos poste- 
riores corresponden a nuestra historia contemporánea, y, por ello, 
aquí termino. 


IV. CLASIFICACIÓN DE LAS ETNICIDADES E IDENTIDADES 


Cualquier intento clasificatorio implica una cierta ordenación del 
fenómeno de que se trate, considerando su naturaleza dinámica y es- 
tática, es decir, de cambio y de persistencia, y su posición dentro de 
un sistema de relaciones internas y externas; en otras palabras, una 
consideración conceptual y experimental de la situación global. En el 
caso particular que ahora nos ocupa, la identidad y etnicidad indígena 
histórica. los conceptos de cultura y sociedad y el sistema de relacio- 
nes entre ambos y dentro de los mismos resultan fundamentales y 
esenciales. Ambos han surgido por la interacción del hombre con su 
ambiente natural y con su medio social, y los procesos de evolución, 
cambio y desarrollo, semejantes o diferentes de acuerdo a la natura- 
leza de sus componentes, mostrarán ritmos, extensión y profundidad 
variables según la organización y carácter de las estructuras y el grado 
o nivel funcional, sustantivo, que tengan. 

El problema inicial que confrontamos se traduce en el cómo hacer 
generalizaciones, en un proceso de variación permanente, en base a 
situaciones-condiciones particulares estructuras e instituciones), cuyas 
relaciones entre los componentes, elementos o partes constitutivas for- 
man un conjunto o el todo que, por definición, debe representar una 
categoría estática. Las estructuras, tal conjunto de instituciones du- 
rables, persistentes, obedecen a un tipo de organización que demanda 
una distribución ordenada y sistemática de lo considerado esencial 
en su naturaleza y función proyectiva. Hasta ahora, las estructuras 
formativas y evolucionadas entre los grupos étnicos o las etnias in- 
dígenas de México constituyen una problemática muy compleja, tanto 
por la multitud y variabilidad de sus rasgos y complejos culturo-so- 
ciales como por la imprecisión de nuestro conocimiento respecto a 
ellos. El concepto de ¿xdio, tal término genérico, ha sido empleado 
en referencia a una sola categoría, de origen colonialista, y como tal 
no implica las diferencias sustanciales de sus componentes económi- 
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cos y socioculturales. Por eso, nuestro intento clasificatorio debe de 
considerar los elementos, componentes o partes en su diversidad, tal 
variantes o «géneros» dentro de ese todo genérico, que bien podría 
constituir una «clase» o un «tipo». Es decir, tomando en principio 
las divisiones aceptadas en las clasificaciones de la historia natural, 
transportamos esas terminologías conceptuales al campo de lo socio- 
cultural. Desde luego acepto que este intento no representa una ac- 
titud científica irreprochable, pero sí parece funcionar como aspecto 
metodológico o modo razonado de obrar en la búsqueda de orden, 
organización y principio de clasificación. 

Aceptado lo anterior, algunas consideraciones. a guisa de pro- 
posiciones o supuestos comprobables, permitirán fundamentar las es- 
tructuras e instituciones culturales y sociales dentro del gran espacio 
de cambio-persistencia. Asimismo, haremos mención de los princi- 
pios de acumulación, aculturación, difusión, modificación, conser- 
vadurismo, transformación, etc., en cuanto correspondan a la di- 
námica del sistema de relaciones causales entre los diversos fac- 
tores que inciden en situaciones-condiciones generales; y, en especial, 
referiremos al sistema de relaciones sociales manifestado en situacio- 
nes-condiciones específicas de los diversos grupos étnicos o etnias, de 
acuerdo a sus generales, particulares y singulares atributos sociocul- 
turales, a través del panorama evolutivo (histórico y sociológico) que 
presentamos en las páginas anteriores. 

Algunas de las proposiciones que consideramos más significati- 
vas establecen que la cultura y la sociedad producen formas y conte- 
nidos de conducta cuyas estructuras y funciones están organizadas, 
para aprovechar el medio natural y el ambiente social, en términos 
de instituciones y a nivel de relaciones sociales. Los sistemas de 
lenguaje de comunicación y de interacción son esenciales para la 
constitución de esas formas y contenidos y necesarias para los pro- 
cesos de continuidad en sus manifestaciones de cambio y/o persis- 
tencia. La tendencia al cambio es universal, pero el cambio sustancial, 
aquel que tiene lugar en las estructuras productivas y de relaciones 
sociales, incluyendo las ideologías, los valores, las percepciones y el 
fenómeno de la participación, ofrece la oportunidad para encontrar 
unidades y categorías de análisis cuantitativo entre los variados atri- 
butos de las formas y contenidos de conducta. Otras situaciones y 
condiciones de cambio, aquellas que se dan en las instituciones aso- 
ciadoras, integradoras, etc., resultan complementarias o suplementa- 
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rías, es decir, menos significativas, pues su naturaleza constitutiva, en 
términos, asimismo, de atributos, resulta hasta ahora menos cuan- 
tificable dada la presencia de elementos «subjetivos». En general, los 
cambios y/o la persistencia deben de producirse, según las necesida- 
des y los intereses generales de las mayorías, y en base al mayor 
aprovechamiento de recursos naturales y sociales, aunque sus efec- 
tos y consecuencias nunca se manifiestan en forma regular, equili- 
brada y homogénea, pues los sujetos y los objetos participantes en 
la transformación o en la estabilidad nunca son totalmente iguales. 
De allí que el proceso constituya un hecho dialéctico que tendrá 
que ser observado, interpretado y definido en su profundidad, exten- 
sión e intensidad, y de acuerdo a las variantes o variedades en los 
elementos componentes o partes formativas del todo. De hecho, dado 
que lengua, comunicación, interacción y relación social tampoco se 
manifiestan en forma regular, equilibrada y homogénea, resultan, 
asimismo, asimétricas, desniveladas y heterogéneas; además, la inter- 
acción y la relación social pueden ser contradictorias en sus efectos 
y sustancialmente antagónicas en sus causas: competencia y coope- 
ración pueden desenvolver en conflicto o en consenso. En el mismo 
contexto, la existencia de minorías rectoras y de mayorías gobernadas, 
por sus necesidades e intereses diferentes, muestran rasgos, comple- 
jos e instituciones culturales de diversas formas y contenidos, y cons- 
tituyen extractos o segmentos cuyas estructuras y proyecciones obe- 
decen a categorías distintas en el sistema de relaciones sociales. 

Al pasar a describir las características de las etnicidades e iden- 
tidades indígenas históricas, tal intento clasificatorio, debo asentar 
que la idea no es nueva. Mucho de lo que he escrito y publicado con 
anterioridad (Cámara, 1952: 142-173; Cámara, 1967: 100-109; y 
Cámara, 1972: 101-119), inspirado principalmente por Wagley y 
Harris (1955: 428-451) y Carrasco (1961: 483-497). Fundamenta 
en varios sentidos las unidades y categorías de análisis, tanto como 
la forma y contenido sustancial de las diversas etnicidades e identida- 
des de los grupos indígenas de México. Así, la categoría más amplia 
correspondería a un TIPO de grupos étnicos mostrando una orga- 
nización generalizada respecto a la orientación y proyección de su 
cultura y sociedad como un todo cuyas estructuras, en contenido, sim- 
bolismo y valoración, están dirigidas hacia la conservación de un 
supuesto permanente orden socioeconómico y cultural. Este orden, 
considerado lo esencial, mostraría rasgos y complejos culturales an- 


Identidad y etnicidad indígena histórica 93 


tiguos (prehispánicos y de la época de la Colonia), mucho de lo que 
se ha llamado tribal y/o tradicional y, también, elementos y conjuntos 
socioeconómicos y culturales modernos (particularmente originados 
durante el siglo x1x), pudiendo quedar clasificados tales componentes 
de una CLASE. Y llevando nuestro análisis y modo de razonar hasta 
la propia naturaleza, forma y expresión de los propios elementos 
y rasgos unitarios de la cultura y la sociedad de los diversos grupos 
o clases de etnicidad habríamos de considerarlas VARIEDADES 
entre ellos, Dado lo anterior, en términos conceptuales los tipos han 
sido traducidos a dos clases o categorías, Centripetas y Centrífugas, 
según que la orientación cultural y el sistema de relaciones conduz- 
can a los diferenciados segmentos o estratos entre concretos grupos 
étnicos a una mayor participación dentro de su propia organización 
interna, localizada, aislada de los demás y autosuficiente en el apro- 
vechamiento de los recursos naturales y actividades agrícolas utiliza- 
dos para su subsistencia o no las conduzcan dentro del contexto cen- 
trípeta las relaciones con la naturaleza son directas y el individuo, la 
familia consanguínea y el grupo doméstico están asociados orgánica- 
mente y las costumbres, conductas y espectativas de vida intentan 
conservar un status quo. Los grupos étnicos cuyos atributos vitales 
conforman este tipo de unidad los hemos denominado de Indios Tri- 
bales e Indios Tradicionales. Para sustento y fundamentación de la 
nomenclatura, los primeros podrían representar a la multitud (unos 
500.000) de indios hablantes exclusivos de su lengua ancestral (mo- 
nolingijes) cuya comunicación e interacción no rebasa los límites de 
la comunidad local y sus necesidades e intereses son satisfechos en 
su propio seno; en ellos, el aprovechamiento y propiedad de los re- 
cursos de la tierra tal agrícola subsistencial, son considerados de 
naturaleza comunal y asociados directamente con los fenómenos na- 
turales y una compleja cosmovisión, integrados al devenir del in- 
dividuo, la familia, el núcleo doméstico y el linaje o grupo social y 
demográfico más amplio. Estas clases conservan una indumentaria 
propia, que las distingue de los otros grupos étnicos, y han retenido 
gamas de conducta simbólica y de experiencia, muy particular, que 
fortalece la cohesión y la autointegración de sus asentamientos; éstos, 
por miles de años, han sido dispersos y dependientes de los designios 
del cosmos y de la tradición que los asocia al «mundo sobrenatural», 
conformándoles una etnicidad singular. Por su propia percepción y 
por la de otros grupos étnicos, prácticas de chamanismo (brujería 
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y hechicería) resultan relevantes para el control social y la estabili- 
dad cultural en la cual participan adivinos, magos, curanderos, co- 
madronas y el «Consejo de Ancianos» como autoridades máximas, 
quienes desempeñan sus actividades por vida. 

Por su lado, los Indios Tradicionales, modificación y transforma- 
ción de los núcleos Tribales, aparte de su vida rural y de su agricul- 
tura de subsistencia, obtienen escasos excedentes que utilizan en la 
adquisición de dinero en efectivo para satisfacer otras necesidades, 
como pudieran ser los gastos del ceremonial ejemplificado en el culto 
a las imágenes del santoral católico y en su organización en base a 
cofradías y «cargos» o puestos jerárquicos, y en las celebraciones de 
su participación religiosa-política para el sustento y continuidad de 
una fuerte organización centrípeta. Esta los mantiene unidos a través 
del cumplimiento de sus obligaciones para la comunidad local, re- 
presentadas por el «Santo Patrón», exclusivo para cada una de ellas, 
y aquéllas provenientes de una organización más amplia cual corres- 
ponde al municipio, tal categoría formal en la estructura integrativa 
de las divisiones territorial-políticas del país, México. Además, no 
han dejado sus prácticas de carácter «pagano», reconociendo el poder 
de los dioses del monte, de la lluvia, lagunas, ojos de agua y otros 
fenómenos cosmológicos, los mismos que constituyen partes de su ex- 
periencia individual y de los grupos familiares y domésticos. El total 
de los Indios Tradicionales podría llegar a unos dos millones de indi- 
viduos, de los cuales la mitad es, todavía, monolingúie de idioma 
indígena, por tanto desconocedor del español, y la otra porción es 
bilingúe. Es probable que estos grupos étnicos hubiesen recibido una 
mayor influencia católica y constituyan en muchos conjuntos nativos 
que estuvieron sujetos al proceso de congregación de aldeas y ranche- 
rías que, en la antigiiedad colonial, fueron proclamadas como «Re- 
públicas de Indios» o «Comunidades Indígenas», mostrando un alto 
grado de organización y de institucionalización en su sistema ritual 
y del ceremonial («sacerdotes», músicos, danzantes, etc.), que las 
distingue como clase de etnicidad y de identidad dentro del tipo cen- 
trípeta, con intensas relaciones internas y regulares externas con 
miembros de otras etnias (indígenas y mestizas). 

Finalmente, los Indios Modernos, una clase dentro del tipo cen- 
trífuga, viven unos en espacios rurales, aldeas y rancherías aisladas, 
pero otros ya están asentados en pueblos compactos y aun en pe- 


Identidad y etnicidad indígena histórica 95 


queñas ciudades. Su total podría llegar a unos dos millones de indi- 
viduos, considerando los diversos grupos lingiísticos (más de 50) y 
sus ya diferenciadas etnias; de ellos, un 25 por 100 es todavía hablante 
exclusivo de lengua indígena, mientras los demás serían bilingijes y 
muchos con cierta escolaridad, cuando menos media primaria. Ási- 
mismo, un 25 por 100 puede producir cultivos comerciables y ser 
miembros de «tierras de comunidad», de «Colonias Agrarias» o «Co- 
lonias Agrícolas» o de Ejidos, con membrecía y participación comunal 
o individual. Por otro lado, también un 25 por 100 es propietario 
de parcelas o lotes individuales. Ambas VARIEDADES en esta clase 
pueden tener excedentes de producción y quedar sujetas a las ofertas 
y demandas del mercado y de los sistemas crediticios locales, re- 
gionales y nacionales. Además, un 50 por 100 de los cabezas de fa- 
milia en esta clase étnica carece de tierras y su ocupación mayoritaria 
es la de jornalero o «temporalero» agrícola, seguida por los núcleos 
de comerciantes en pequeño, empleados menores y de artesanos; 
para esta porción de los componentes de población se da una cierta 
movilidad tanto en el espacio físico como en el social, existiendo 
una diferenciación clasista o de estamentos y estratos. Para todos 
ellos, agricultores, jornaleros y trabajadores no asociados a la tierra, 
el producto agrícola o semi-industrial y la propia diferenciada ocupa- 
ción son considerados como mercancía y el dinero, aunque en uni- 
dades escasas, es de uso generalizado y su valor en los varios ámbitos 
de consumo es asunto individual, tal como corresponde a grupos 
étnicos ya «proletarizados». Las variedades dentro de esta clase étni- 
ca ya han dejado la considerada «vestimenta tradicional indígena», 
la misma que, por cierto, fue introducida por los españoles durante la 
Colonia, así como abandonado la organización político-religiosa del 
tipo Centrípeta, y sus celebraciones en honor a las imágenes del culto 
católico y otras ceremonias correspondientes al mundo de lo «sobre- 
natural», que constituyen creencias y prácticas de motivación per- 
sonal. Dadas, cuando menos, estas características socioeconómicas 
y culturales, el fundamento, sentido y simbolismo de las formas de 
vida cotidiana no constituyen componentes ni conjuntos sustanciales 
de etnicidad y, por tanto, la identidad de estas VARIEDADES y 
CLASES de etnias es confusa, incierta y variable, según las situa- 
ciones-condiciones de la interacción de los individuos con miembros 
de su propio grupo o de etnias diversas y diferentes. En otros niveles 
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de la sociedad y de la cultura esos Irdios Modernos están asociados 
a nivel de la familia nuclear y los parientes consanguíneos no son 
importantes. En otras formas de asociación, como podrían ser las 
religiosas y políticas, la conducta de los individuos queda enmarcada 
dentro de las pautas establecidas por la Iglesia católica y el Gobierno 
nacional. 

Cabe advertir que en México hay otras etnias que no son consi- 
deradas indígenas por los antropólogos e historiadores, aunque en 
algunas culturas y sociedades regionales la conceptualización del indio 
y de los indígenas puede incluir a grupos de mestizos o núcleos de 
gente rústica. De hecho, las etnias indígenas no son sobrevivencias, 
sino resultados socioeconómicos y culturales de multitud de adapta- 
ciones y de ajustes que hubieron de ser hechos ante la imposición y 
control de la producción y del sistema de relaciones instituidos por 
los núcleos en el grupo. 
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INDIGENAS, MEMORIAS ETNICAS Y SOCIEDADES 
ABIERTAS. PERSPECTIVAS COMPARADAS 


Claudio Esteva-Fabregat * 


Los EURÓPIDOS COMO IDENTIDADES DOMINANTES 


El punto de partida que seguimos consiste en señalar que el pro- 
blema de la etnicidad incumbe a la presentación específica de la 
memoria étnica y es, por lo tanto, parte del discurso de las relacio- 
nes interétnicas, aparentemente abiertas, como en los casos de An- 
gloamérica y de Iberoamérica. Si ser étnico es una función de serlo 
entre otros que son étnicos diferentes, en el caso de Iberoamérica 
los indígenas situados en el proceso interno de las sociedades urba- 
nas son menos étnicos respecto de los ciudadanos del grupo nacional, 
que lo son en Angloamérica. Una de las razones que aportamos más 
adelante, pero que adelantamos aquí mismo, es que los indígenas 
de Iberoamérica están más presentes en el estilo nacional de sus 
países que lo están en el estilo nacional de EE. UU. y de Canadá 
para situarnos en la comparación que pretendemos ofrecer. O sea, 
en estos países los étnicos nacionales son más europeos que en His- 
panoamérica, lugar éste en el que, por más próximos a la fórmula 
biocultural mestiza, disuelven también más fácilmente las diferencias 
étnicas que puedan separarles de los indígenas y de los europeos. 
Por lo mismo, en la realidad social, la adscripción del ego indígena 
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a la personalidad nacional, se adquiere más fácilmente que en Anglo- 
américa, porque la función social del color y de la raza tiene un 
carácter secundario comparados con el factor cultural y el de clase. 

Este problema de la etnicidad como valor de clasificación social 
es también válido en los contextos de participación interétnica, apa- 
rentemente abiertos, como es el caso en Iberoamérica y en Anglo- 
américa. Sin embargo, en la primera la condición de miembro étnico 
en el seno de las estructuras sociales nacionales resulta ser una fun- 
ción de la integración relativa que cada persona indígena hace a la 
cultura urbana y rural de éstas. O sea, si uno es indígena es porque 
es de cultura étnica diferente. Por consiguiente, es miembro de una 
comunidad étnica localizada, y es reconocido así por los propios y 
por los extraños. Cuando vive establemente en la sociedad urbana, 
se ocupa en actividades económicas, habla español o portugués, y 
viste como los demás miembros de ésta, tiende a perder esta condi- 
ción de indígena. 

Esto último es una cuestión de tiempo, pero la segunda genera- 
ción de indígenas nacidos en ciudades es ya, generalmente, nacional. 
De manera indudable, entonces, en Iberoamérica el indio deja de 
serlo cuando se comporta como los demás miembros de la sociedad 
nacional y cuando, por lo mismo, abandona su comunidad étnica y 
adquiere la identidad nacional como una forma de vida y de ads- 
cripción. : 

En Angloamérica la situación es distinta. El indio sigue siendo 
indio, tanto porque es diferente en la sociedad nacional, como por- 
que en su europeidad trasplantada, por lo menos, ésta lo sigue pen- 
sando como indio. Asimismo, dado el carácter de refugio y de segu- 
ridad que proporciona la Reservación al indio, y dada la protección 
social que le confiere la posesión y control de un territorio étnico 
exclusivo, el indio norteamericano defiende su yo más en sus propias 
comunidades que en el interior de la sociedad abierta, pues ésta sólo 
pretende asimilarlo política, económica y socialmente, pero no étni- 
camente. En sus clasificaciones sociales la sociedad norteamericana 
siempre incluye la distinción étnica y racial, y por lo mismo siempre 
inhibe la asimilación de sus miembros en lo que hace a procurarles 
una identidad única. 

Al respecto, es necesario indicar que cuando hablamos de socie- 
dad nacional nos referimos a la trama institucional que une en una 
organización común a los individuos y grupos que forman parte de 
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su proceso político territorialmente localizado. Y nos referimos, asi- 
mismo, a una clase de consciencia social en la que los individuos 
que viven dentro del territorio político de un Estado o de una na- 
ción forman parte de la misma identidad en la medida que se reco- 
nocen en ella y son reconocidos así por su actividad. El núcleo de 
adscripción siempre es nominal, esto es, canadiense, americano, me- 
xicano, peruano, brasilero, argentino y demás. 

Por añadidura, y en las condiciones de polietnismo y pluralidad 
racial que distingue a las sociedades abiertas, la sociedad nacional es 
tanto una realidad institucional como es una referencia política, como 
es también una forma de consciencia cultural. Pero, en definitiva, y 
a efectos de ubicación social, se trata siempre de un proceso histó- 
rico y de una estructura social y económica territorialmente locali- 
zada. Todo individuo o grupo, étnico o racial, único o semejante a 
otro, es miembro de la sociedad nacional mientras participe, directa 
o indirectamente, en su proceso. 

La identidad territorial del Estado es la referencia funcional que 
mejor define a una sociedad nacional. Nacionalismo y patriotismo 
son las máximas expresiones de integración individual en la idea po- 
lítica de una sociedad nacional. Comúnmente, sin embargo, y a efec- 
tos de la identidad indígena, el indio, tanto en Iberoamérica como 
en Angloamérica, es un miembro incompleto de la sociedad nacional 
o del Estado, pues tanto él como aquélla se sienten distintos entre 
sí y relativamente cerrados en términos de cultura y de organización 
social. La diferencia entre Iberoamérica y Angloamérica es que la 
identidad india es asimilable en la primera y no lo es en la segunda. 

Generalmente, en la tradición de los EE. UU. quienes actúan en 
la política abierta, y quienes más probabilidades tienen de acceder 
a la dirección del país en sus diferentes sectores de representación 
son gentes de origen europeo, generalmente en segunda o tercera 
generación, que usualmente magnifican esta condición hasta consti- 
tuirla en imagen y símbolo de prestigio. La idea subyacente es tam- 
bién la magnificación de los antecedentes migratorios europeos siem- 
pre renovados de su sociedad. En este caso, es evidente que el 
melting pot refiere más a las mezclas intereuropeas que a las mezclas 
interraciales. 

La cultura nacional de los EE. UU. es asumida rápidamente por 
los inmigrados europeos, porque de algún modo éstos representan 
ser herederos contemporáneos de aquellos primeros inmigrantes que 
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construyeron los símbolos de la cultura actual de los EE. UU. Es 
obvio, por otra parte, que las generaciones európidas reproducidas 
en los EE. UU. y descendientes de las primeras cepas anglos, consti- 
tuyen la memoria étnica dominante y su influencia social, sus linajes, 
se consideran los más representativos de la construcción histórica de 
los EE. UU. Las élites más exclusivas y señoriales pertenecen a des- 
cendencias derivadas de estas cepas. 

Un artículo publicado por William M. Bulkeley (cfr. The Wall 
Street Journal, 25-11-1987) destacaba cómo las 12 generaciones des- 
cendientes de los peregrinos del Mayflower, alcanzan a ser en el pre- 
sente un número aproximado de 25 millones de personas en los 
EE. UU. Es de estas generaciones de donde se han obtenido las élites 
políticas, económicas y sociales de todo tipo que han controlado y 
dominado el poder profundo en los EE. UU. hasta hace poco tiempo, 
y es dicha población la que ha impreso un estilo cultural propio a 
los prestigios históricos que suministran valores y actitudes a este 
país. 

Uno advierte que estas élites se están transformando en sus ba- 
ses étnicas, a causa del ingreso en ellas de nuevas energías európidas, 
no necesariamente anglos, pero en cualquier caso la magnificación 
de lo europeo gobierna en el corazón de las preferencias culturales 
de los EE. UU. En realidad, esta preferencia ejerce una profunda 
fascinación sobre la red cultural que alimenta las marcas de prestigio 
en el seno de la sociedad estadounidense. Identificarse con ellas es 
obtener de algún modo una credencial de aptitud para ser un buen 
americano. Importa menos recordar las vicisitudes de esta historia, 
que reconocerse en ella como parte y continuidad de su proceso. En 
este sentido, el europeo que llega por primera vez a los EE. UU. se 
siente muy pronto como un miembro fácilmente integrado en su 
proyecto histórico y en su identidad. 

Es importante reconocer que el sentimiento de extranjería en 
términos de identidad, aquí desaparece fácilmente porque también 
es general la idea de que en su origen los nacionales contemporáneos, 
y con éstos los que dirigen las funciones políticas, económicas y cul- 
turales del país, todos fueron primero europeos y extranjeros. Em- 
pero, fueron también éstos los que construyeron y desarrollaron las 
instituciones actuales, con lo cual resulta que los indios fueron, pri- 
mero, políticamente rebasados, y después culturalmente extrañados 
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de lo que es actualmente el sistema jurídico que reconocemos como 
propio del american way of life. 

Dicho sistema sólo ha incorporado la cultura india en algunos 
de sus elementos de naturaleza y topográficos, como son plantas, ani- 
males y nombres de paisaje, pero fuera de esta asimilación la orga- 
nización institucional y sus formas de vida representan una identidad 
con la que se encuentran más identificados los europeos que los in- 
dios, y aun éstos menos que los africanos y grupos asiáticos inmigra- 
dos, pues en cierto modo éstos también comparten con los anglos 
gustos semejantes. 

De esta manera, no es extraño que los europeos, constructores 
ideológicos de la nación norteamericana. actúen en ella como mino- 
rías complacidas de una etnicidad que tiene un carácter interior y 
que aparece legitimada como equivalente a la de un socio histórico / 
cultural y que, por lo tanto, puede ser exhibida como parte de su 
estructura de personalidad y como factor de fácil integración, preci- 
samente porque su propia historia étnica está presente en el discurso 
de la cultura norteamericana. Este discurso se manifiesta como ex- 
cluyente de las formas indias, con lo cual mientras estas naciones 
son parte principal del proceso histórico de los EE. UU., al mismo 
tiempo permanecen situadas como minorías étnicas, no sólo diferen- 
tes, por ser preuropeas, sino, y además, representan ser grupos colec- 
tivamente marginados por ser indios. 

La consecuencia de ser los indios de EE. UU. grupos étnicos 
que han competido con los európidos por la posesión del espacio, y 
el hecho de haber retenido sus unidades políticas tribales separadas 
de las de los európidos, ha significado la reproducción de sus identi- 
dades culturales parciales, pero mientras su misma continuidad polí- 
tica protegía su identidad y la posesión de tierras étnicas propias que 
la garantizaban, los aislaba de las decisiones políticas europeas inmi- 
gradas. En este caso, lo significativo ha sido que el proceso histórico 
indio en los EE. UU. no entra con sus elementos culturales y con 
las personas de sus miembros en la construcción del modelo coti- 
diano que conocemos con el nombre de american way of life. Si el 
indio quiere asimilar este estilo, necesita dejar de ser indio, esto es, 
se le requieren ciertas renuncias, precisamente las que mejor han de- 
fendido su identidad, como el derecho colectivo, tribal, a la propie- 
dad política de territorios. 
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A partir de esta renuncia, el indio de los EE. UU. sería un 
miembro nacional más en este país, y como uno más en él jugaría 
un juego desigual: el que resulta de la inferioridad de sus recursos 
políticos competitivos. De alguna manera, los indios de los EE. UU. 
deben su continuidad y reproducción más que al mantenimiento de 
su identidad étnica por sí, al mantenimiento de sus propiedades tri- 
bales. Sin éstas es improbable que hubiera resistido la expansión de 
los grupos európidos y nacionales del país. 


EL INDIO EN LA SOCIEDAD NACIONAL 


En Angloamérica la imagen del poder es európida, y difícilmente 
se ve un personaje político federal, incluido el mismo gobierno, que 
sea indio. Por el contrario, en Iberoamérica el rostro de los persona- 
jes que ostentan el poder es frecuentemente indio o mestizo. Esto 
indica que gran parte del indio físico está presente como individuo 
nacional, tanto en términos de presencia social, como lo está, asi- 
mismo, en el mestizaje biológico y cultural de su existencia. Por eso, 
del mismo modo que las historias nacionales han integrado al indio 
en sus procesos formativos, así también su misma participación en 
la estructura y en sus instituciones ha permitido disminuir la exclu- 
sividad del formato cultural europeo, español en este caso. En este 
sentido, cuando se observan, por ejemplo, los comportamientos de 
los hispanoamericanos, sobre todo aquellos que están localizados en 
comunidades campesinas, alternativamente monolingiies y bilingiies, 
se obtiene la conclusión de que su proceso de integración a la socie- 
dad nacional es, básicamente, una cuestión del modo como el mer- 
cado y su carácter social asumen también, con su movilidad ocupa- 
cional y de personalidad, a la vez expansiva y adaptativa, este pro- 
ceso comunitario como propio de su identidad. 

Esto puede aquilatarse observando las actitudes de los líderes 
indígenas. O sea, mientras representan las identidades de sus pue- 
blos fuera de sus territorios, al mismo tiempo adoptan los modos 
culturales de la sociedad nacional y participan activamente en ésta 
por medio de actividades políticas y de redes ampliadas de solidari- 
dad y compromisos sociales. Previamente, muchos de ellos han sido 
educados en el interior de las instituciones nacionales, y hemos po- 
dido advertir en sus comportamientos que celebran fiestas patrióticas 
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con entusiasmo semejante al que demuestran los demás ciudadanos. 
Asimismo, usan banderas y distintivos simbólicos que destacan el 
carácter nacional de la adhesión, y así como emplean el español, 
también usan las instituciones del Estado y pugnan porque sus co- 
munidades de origen avancen en su desarrollo material y obtengan 
un paso semejante al del resto de la sociedad abierta. 

La idea que uno consigue de estos comportamientos es la de 
que ellos mismos son étnicos alternativos, y en gran manera son el 
modelo de un modo intermitente de participación. Incluso, en gran 
manera, y dada la prolongación histórica del indio en la estructura 
de la sociedad nacional, la confirmación unitaria de ésta requiere, 
asimismo, confirmarse en el mismo indio. En esta idea, aunque la 
sociedad abierta es adaptativamente muy compleja para el indio, y 
aunque por esta razón mo alcanza a dominar las estrategias de su 
carácter social, sin embargo, sus más o menos inhibidas incursiones 
en ella forman como un sistema didáctico en el que mientras la acul- 
turación entra por los ojos, la relación social entra por la estructura. 
Por ello, al mismo tiempo, el atractivo y fascinante escaparate de la 
vida urbana y metropolitana se convierte en una experiencia a me- 
nudo penosa, parte de la cual transmite a sus compañeros étnicos. 

De este modo, sin perder su etnicidad, el efecto de estas incur- 
siones del indio en la sociedad nacional consiste en recordarle su 
inferioridad instrumental, en recordarse a sí mismo como inferior 
social, mientras, al mismo tiempo, la sociedad nacional se recuerda 
a sí misma en la historia y el rostro del indio. Según eso, la renova- 
ción cultural de éste en sus contactos con la sociedad nacional se 
convierte en una memoria étnica por ambas partes, con diferencias 
en el tamaño estructural de la movilidad y del cambio. El modo 
urbano, sin embargo, no pierde el rostro indio porque éste no es 
exclusivamente cazador o recolector tribal, ni siquiera campesino, 
sino que es también urbano. 

Las reservas demográficas indias se han movilizado siempre hacia 
la vida urbana, y en ésta han participado ampliamente en su estruc- 
tura social cuando en lugar de afirmar una personalidad india, han 
afirmado un personalidad nacional, en este caso, un carácter político 
y cultural diferente al de la indianidad. Por lo tanto, hablar de socie- 
dad nacional en Iberoamérica es reconocer que para el indígena ésta 
supone una identidad étnicamente intermitente en la que no se siente 
emocionalmente patriótico ni nacionalista, porque esta noción le 
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llega como una experiencia separada de los símbolos específicos que 
constituyen su propia etnicidad. 

Empero, la penetración política de la sociedad nacional a través 
de la escuela formal, y la incorporación frecuente de líderes locales 
en instituciones de representación, supone el ingreso de símbolos 
nacionales —banderas, ceremonias y conmemoraciones— en las co- 
munidades locales indígenas, con el consiguiente desenvolvimiento 
de nociones de nacionalidad común, y hasta de patriotismo, que al- 
ternan con las propias étnicas de base. Por lo mismo, dos de estos 
valores, el patriotismo entendido como la exaltación, a veces drama- 
tizada, del sentimiento de nacionalidad, y el nacionalismo como ideo- 
logía política de su actividad, serían estrategias frecuentes en ciertas 
manifestaciones ceremoniales de la vida comunitaria. 

Desde la perspectiva que indicamos, podemos matizar algo más 
la significación de las opciones históricas que marcan diferencias de 
situación y de relaciones entre indígenas y miembros de la sociedad 
abierta en Iberoamérica. En gran parte, esto se debería al hecho de 
que en su origen histórico los európidos —españoles y portugueses— 
ejercieron una clase de dominación que fue más política e ideológica 
que racial. Progresivamente, las primeras diferencias etno-raciales fue- 
ron integrándose en una sociedad única. Algunas de las alianzas ma- 
trimoniales entre conquistadores españoles y mujeres de las aristo- 
cracias indígenas apuntaban hacia. un estilo de sociedad señorial fun- 
dada en la gran propiedad territorial y en un modelo de nobleza bu- 
rocrática urbana relativamente abierto fuera de su sistema interno 
exclusivo donde los intercambios interétnicos y las uniones sexuales 
entre diferentes cepas indias, españolas y negras contribuyeron a 
producir una gran circulación social que aproximaba a los individuos 
más por su clase que por su color *. 

La dependencia de los españoles respecto de la fuerza de trabajo 
indígena constituyó desde el comienzo un factor de reunión estruc- 
tural que cuando se daban coyunturas de movilidad social, contribuían 
a facilitar la entrada de los diferentes colores y facies raciales en la 
misma estructura social. La mestización de las poblaciones introdujo 
un valor de imagen y de aproximación en las relaciones interétnicas, 
de manera que el sistema de clases terminó por ser más importante 


* Véase C. Esteva-Fabregat, El Mestizaje en Iberoamérica, Madrid, Edito- 
rial Alhambra, 1987. 
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que el sistema racial. Se mantuvieron las diferencias étnicas en la 
medida, sobre todo, que continuaron reproduciéndose las comunida- 
des indígenas y las tribus indias. No obstante, el esfuerzo de las so- 
ciedades hispánicas, que luego serían nacionales, se dirigió siempre 
a la incorporación y a la asimilación, más que a la separación. 

En lo fundamental, las presiones políticas de la monarquía espa- 
ñola y la violencia ética de los religiosos católicos fueron factores a 
la vez formales y dinámicos en la creación de condiciones para el 
desarrollo de una sociedad única, donde el rostro indio estuvo pre- 
sente desde el comienzo de las primeras relaciones de dominación. 
De hecho, y dado el carácter cultural evolutivamente avanzado de 
las sociedades indígenas prehispánicas en Mesoamérica y región andi- 
na, estas poblaciones fueron rápidamente incorporadas como fuerza 
de trabajo de la misma sociedad española de la época, lo cual signi- 
ficó establecer condiciones de base para el desarrollo de una sociedad 
única, basada en el trabajo de indígenas, africanos y productos de 
mezcla dirigidos y gobernados por españoles y caciques indios al ser- 
vicio y representación de éstos. 

Esta sociedad aumentaba, además, sus efectivos sociales, pues 
tanto incorporaba más indígenas como españoles. Una vez consoli- 
dada la conquista, muchos de estos últimos aparecen como cultiva. 
dores de ranchos o como ganaderos, o como mineros, y desde luego 
entran en las ocupaciones industriales —oficios— de la época, Su 
presencia en las nuevas estructuras sociales de la América española 
conduciría a la formación de burguesías y a la adscripción en éstas 
de muchos indios, africanos y mezclas de éstos. Desde la perspectiva 
de los españoles que ostentaban los privilegios coloniales, una parte 
demográficamente significativa de sus propias clases sociales estaba 
formada por los que llegaban de la Península en busca de fortuna 
y de nuevos horizontes personales. Dentro de dicha estructura, in- 
dios, africanos y mezclas asumían, en diferentes realizaciones de es- 
tatus, la ideología del sistema. 

Al mismo tiempo, es innegable que junto a esta sociedad de go- 
bierno y proceso único, se constituyeron las «Reducciones de Indios», 
y éstas desarrollaron sociedades separadas que, con el tiempo, que- 
daron culturalmente rezagadas. Los ritmos de sus respectivos des- 
arrollos fueron, así, desiguales. En el momento de la independencia 
de los países iberoamericanos, la protección oficial yue habían reci- 
bido las Reducciones significó evoluciones culturales diferentes y so- 
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ciedades nacionales con identidad y estructura únicas, frente a iden- 
tidades indígenas por lo menos diferenciadas de aquéllas en términos 
de organización y exclusividad locales. En este sentido, y desde cier- 
tas perspectivas políticas y económicas, mientras las sociedades na- 
cionales adquirían gobierno propio, convertían a las indígenas en su- 
jetos de lo que se ha venido llamando un régimen de colonialismo 
interno. Sin embargo, el juego social y los intercambios entre ambas 
formas de sociedades ha sido más fluido en Iberoamérica que en 
Angloamérica, aunque el carácter tribal y de recolección/caza y 
pesca que distingue a los indios orinoquenses y amazónicos respecto 
de mesoamericanos y andinos, descubre que la flexibilidad de las 
relaciones adaptativas que reconocemos en estos últimos no se ha 
dado entre los recolectores /cazadores. 


UNA DINÁMICA DEL PODER ÉTNICO 


Estas sociedades poliétnicas siempre tienen origen en alguna clase 
de dominación histórica de una etnia sobre otra, y recuerdan, en 
muchos de los actos de sus miembros, la reproducción de un estilo 
jerárquico que tiene sus fuentes de sustentación en un pasado más 
o menos remoto. Esto significa que la estructura social, aparente- 
mente abierta, está históricamente condicionada por una primera do- 
minación política y por una huella cultural profunda, que si bien, a 
veces, aparece opaca en la percepción de sus expresiones, sin em- 
bargo, se determina por un carácter indeleble que apenas sólo el 
gran tiempo puede borrar, y ello básicamente a través de la movili- 
dad económica y de la mezcla permanente de, los miembros de la 
estructura cualquiera que sea su adscripción étnica. Como consecuen- 
cia, y a partir de su visibilidad en los comportamientos, la etnicidad 
es una forma de antecedente cultural reconocible que de algún modo 
representa una clasificación histórica dada por los miembros de la 
estructura. Es, por lo mismo, un instrumento activo de las estrate- 
gias adaptativas que constituyen el juego social de sus individuos y 
grupos. 

Dado este carácter histórico de las estructuras de dominación 
establecidas étnicamente, el sistema de distribución de estatus res- 
ponde grandemente a los efectos de estas primeras diferencias. Con- 
forme a eso, es lo más probable que los miembros étnicos más pro- 
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fundos y próximos a la etnia en origen dominante —caso de los 
anglos respecto de los demás grupos europeos en los EE. UU,, y en 
general de todos éstos en relación con los no-europeos— ocupen 
posiciones de prestigio y de poder, político, social y económico, con 
mayor frecuencia y número relativos que las alcanzadas por las etnias 
— indios, negros e iberoamericanos— que al comienzo de la estrati- 
ficación social del país iniciaron el proceso histórico ocupando posi- 
ciones de estatus subordinadas. 

Este sería el modelo cultural inicialmente generado en las regio- 
nes del Este, ocupadas en origen por los anglos, y luego propagado 
hacia las demás direcciones del país, con excepción de una resisten- 
cia étnica que, aparte de la india, sería la de los hispanos históricos, 
esto es, el grupo étnico de cultura hispánica anterior a la anglo y 
territorialmente radicado en el Suroeste de los actuales EE. UU. 
desde finales del siglo xvi con los poblamientos hechos desde Mé- 
xico por Juan de Oñate. 

Al igual que los indios, estos hispanos históricos disponían de 
territorios, especialmente en Nuevo México, Arizona y sur del es- 
tado de Colorado, y se reprodujeron aquí durante generaciones con 
su propio patrimonio cultural hasta el presente. Su asentamiento y 
adaptación en estas regiones ha generado su legitimidad histórica de 
origen, con una diferencia respecto de los anglos: que luego de la 
independencia que México lograra de España, los hispanos históricos 
no realizaron expansiones más allá de los territorios en que los en- 
contraron cuando llegaron los anglos y, con éstos, los tejanos. 

Sin embargo, cuando estos últimos alcanzaron a ocupar el cora- 
zón político de estos hispanos históricos, o sea la ciudad de Santa 
Fe, en Nuevo México, dichos hispanos habían reproducido en sus 
territorios ancestrales el mismo patrimonio y estilo existencial que 
sus antepasados. De hecho, el modelo hispánico era mestizo en lo 
biológico y en lo cultural y reproducía formas de vida semejantes a 
las que se habían desarrollado al sur del río Grande. El rostro indio 
también estaba presente en el Suroeste, no sólo en las sociedades es- 
trictamente indias, sino también en el interior de los hispanos his- 
tóricos. Básicamente, muchas de estas poblaciones de hispanos habían 
llegado al Suroeste mestizadas ya desde el Norte de México, y los 
españoles e indios aliados que les acompañaban pronto se unieron 
hasta formar una sola sociedad. UNAS 
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A diferencia de los grupos neohispanos o poblaciones recientes 
de lengua española, que llegan a los EE. UU. mayormente desde 
México, Cuba, Puerto Rico y Centroamérica, los hispanos históricos 
son, junto con los grupos indios, titulares territoriales del Suroeste 
y en esta región son nativos desde finales del siglo xwvI. Lo mismo 
que los indios, han reproducido poblaciones localizadas, sobre todo 
en comunidades rurales o de pobre desarrollo urbano, pero formando 
una continuidad geográfica y étnica. Una idea de etnicidad anfitriona 
distingue a los hispanos históricos de los neohispanos, aunque, en 
cierto modo, se aproximan a esta actitud muchos de los mexicanos 
que habitan las regiones de frontera y que no se sienten extranjeros 
en estos lugares. 

En todo caso, mientras los neohispanos llegan a los EE. UU. como 
inmigrados en busca de trabajo y careecn de territorio propio y son, 
por eso, extranjeros, los hispanos históricos reúnen condiciones de 
cepa étnica históricamente anfitriona, con la diferencia respecto de 
los indios nativos de que mientras éstos obtuvieron reconocimiento 
político de propiedad en el uso de sus territorios ancestrales, en 
cambio, los hispanos históricos no negociaron esta propiedad polí- 
tica del territorio. 

Dentro de estas condiciones, y en relación con los fenómenos 
del que llamamos poder étnico, advertimos en este momento la exis- 
tencia de un cierto matiz contrastante entre los hispanos históricos 
y los anglos, y demás európidos asociados. La situación es compara- 
tivamente significativa porque revela una diferente impresión de mar- 
cas culturales en los comportamientos y estilos de ambas comunida- 
des, incluso con independencia de sus diferentes recursos y estrate- 
gias políticas en el momento de comenzar su proceso histórico en 
los actuales EE. UU. 

Precisamente en el Suroeste de los EE. UU., y porque la pri- 
mera tradición europea allí correspondió a los poblamientos españo- 
les, la formación cultural y social maestra fue, muy poco tiempo des- 
pués del comienzo de su presencia territorial en aquella región, his- 
pano/mestizo/india, y así el esquema racial del poblamiento partió 
más del principio de una heterogeneidad estructuralmente unificada, 
que de sociedades funcionalmente separadas. Por causas de aisla- 
miento geográfico e histórico de cada grupo étnico allí implantado 
respecto de sus primeros puntos de origen, muy pronto cada uno 
de ellos se hizo social y económicamente dependiente del otro, hasta 
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el extremo de que los casamientos mixtos y el intercambio social y 
económico se convirtieron en funciones estables de la relación inter- 
étnica, incluso haciéndose autosuficientes en un gran número de 
actividades. La más importante consecuencia histórica en este sen- 
tido, consistió en la evolución de una sociedad cultural y étnica- 
mente única. 

De hecho, esta formación inicial pluralista tuvo un comporta- 
miento social muy flexible desde su mismo punto de partida, de 
manera que la etnia europea primera, la española, pronto se convir- 
tió en una etnia mestiza, la de los hispanos históricos actuales. Esta 
evolución condujo rápidamente a producir un tipo de sociedad donde 
los extremos indio y español estuvieron racialmente próximos entre 
sí a través de sus cohortes descendientes. Estas últimas fueron étni- 
camente más flexibles que las estirpes progenitoras, y fueron capaces 
de consolidar actitudes étnicas más abiertas y menos estratificadas 
que las de los anglos en términos de convivencia racial. 

De este modo, cuando apareció el segundo dominio europeo, el 
anglo, en el Suroeste la tradición histórica abierta ya estaba consti- 
tuida, con lo cual esta región, Arizona y Nuevo México actuales, y 
primeras comunidades hispánicas de Colorado, California y Texas, 
produjo una estratificación social interna menos étnica y situaciones 
de distribución y discriminación raciales más activamente rechazadas 
que lo eran en el Este. En dicho sentido, las poblaciones históricas 
españolas de base y sus mezclas in situ habían ya elaborado estrate- 
gias y patrones de convivencia que las siguientes oleadas európidas, 
los anglos en este caso, estaban rechazando en sus puntos originales 
de la Nueva Inglaterra. Fundamentalmente, dada una primera base 
funcional de estructura étnica y racial abierta, los anglos han tenido 
que asumirla en sus comportamientos visibles. Desde luego, el carác- 
ter de la segunda dominación europea continúa manifestando su ma- 
yor poder de control y de disposición sobre los recursos, materiales 
y sociales, disponibles, empero de lo cual su posición moral y polí- 
tica es más débil que en el Norte y en el Este. 

En estas condiciones, los neohispanos disponen de una población 
de hispanos históricos que estando en la base de un poblamiento 
anterior al de los anglos, disminuye el papel selectivo de la discri- 
minación abierta y facilitan una comunicación social más flexible que 
la suministrada por los anglos en sus regiones de poblamiento inicial. 
Merced a estos antecedentes, el Suroeste no es sólo una región de 
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primeros europeos en los EE. UU., los españoles que luego evolucio- 
naron hacia otra confirmación étnica, la de hispanos históricos; es 
también una región de neohispanos que, en muchos casos, y por su 
volumen demográfico, se comportan de manera socialmente autosu- 
ficiente y sin extrañeidad respecto de la historia de una región, el 
Suroeste, en la que se consideran herederos de su proceso cultural 
contemporáneo. Por añadidura, y en lo fundamental, el rostro indio 
parece familiar en la historia de ambos grupos hispanos, sobre todo 
en esta región. 


HEGEMONÍAS ÉTNICAS 


Con independencia de estas razones históricas, puede advertirse 
que aunque la competición interétnica no sea la causa principal del 
estatus, sin embargo no elimina un primer resultado: el que emerge 
de las primeras distribuciones de poder, unas de aparente inercia 
direccional donde la distribución de la energía social obedece gran- 
demente a la influencia de los primeros factores históricos de nu- 
cleación y vertebración de la estructura social. 

Según eso, si bien la estructura puede permanecer étnicamente 
indiferente, por ser en sí una abstracción conceptual, no obstante, el 
planteamiento histórico de las primeras relaciones sociales entre razas 
y entre etnias sigue manteniendo la hegemonía social de los európi- 
dos por medio de un sistema que es más generoso con éstos que con 
los de otro origen. Una solidaridad de carácter étnico es, por eso, 
inevitable y funciona por medio de decisiones personales voluntarias 
adscritas a estrategias muy sutiles por ambas partes. En tales condi- 
ciones, mientras es previsible que la estructura permanezca abierta, 
al mismo tiempo es lo más probable que los filtros que permiten 
alcanzar el estatus a los competidores sociales sean más difíciles de 
pasar para los de origen históricamente subordinado que, en este 
caso, para anglos y európidos visibles en general. 

Estos condicionamientos históricos, basados en el desarrollo de 
valores y actitudes discriminatorios, se expresan en los contextos es- 
tructurales por medio de distinciones de estatus interpretadas étni- 
camente. En lo fundamental, así como la competición estrictamente 
fundada en las habilidades naturales y culturales de los individuos, 
suele producir pirámides selectivas positivas para el desarrollo de la 
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estructura, la disposición del estatus por adscripciones étnicas entre- 
tiene muchas energías sociales, hasta el punto de que distrae partes 
importantes de la acción e inteligencia de los individuos implicados 
en estas relaciones de dependencia. De algún modo, actúan como 
pesos O lastres del sistema social, precisamente porque agujerean mu- 
chos puntos de la estructura, haciendo que ésta deba ser reparada 
constantemente de los daños que en ella causan estas contradiccio- 
nes. De hecho, contribuyen a su discontinuidad interna, a correccio- 
nes constantes de la estructura, mientras despilfarran gran parte de 
los recursos emocionales de la sociedad. 

En gran manera, con la metáfora de una estructura agujereada 
damos a entender que ésta se halla permanentemente ocupada en la 
reparación de sí misma. Fsto significa que las funciones de mante- 
nimiento ocupan una posición más estratégica que las de crecimiento. 
Y significa, asimismo, que los procesos de recuperación tienen un 
carácter intermitente y alternan con otros de recapitalización de la 
estructura. Por otra parte, significa que el volumen social cuantita- 
tivamente mayor está dedicado a la reproducción de la estructura 
y a las relaciones que son causa de ésta, mientras, en cambio, un 
volumen muy reducido de dicha estructura apenas se ocupa de la 
transformación creadora de la estructura. 

Aquí se entiende, pues, que el uso de la memoria étnica ejerce 
un papel de reproducción cualitativa de la estructura, en el sentido 
de ser un factor de selección social que oculta el gobierno encubierto 
adscrito a la selección del estatus. En cierto modo, los 25 millones 
de descendientes del «Mayflower» atribuidos a la población actual de 
los EE. UU., no sólo están presentes en el poder político, económico 
y social del país, sino que son también los que suministran la mayor 
parte de los cuadros dirigentes que integran la estructura de poder. 

La memoria étnica es, así, un valor histórico de uso funcional 
que tanto determina las elecciones personales de las amistades, como 
rige grandemente la promoción social en sociedades poliétnicas. Di- 
cha memoria reacciona según sus relaciones históricas con otros gru- 
pos étnicos y reconoce el papel de cada grupo étnico en la formación 
de la historia total, esto es, del conjunto que engloba en su interior 
las diferencias étnicas. Por añadidura, al reconocer el papel de cada 
grupo étnico en el marco de la elaboración del proceso total, también 
proporciona la consciencia del estatus histórico de los grupos étnicos 
en la construcción de la personalidad contemporánea de la cultura. 
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Esta consciencia actual es instrumental porque sirve a varios pro- 
pósitos. Uno de ellos, y cuando la etnicidad actúa como un criterio 
de selección social, no siempre declarado pero asumido por voluntad 
discriminatoria, consiste en que permite clasificar a los individuos 
por linajes étnicos y raciales, por historias de significación diferen- 
ciada y preferencial. El preferimiento es un valor selectivo y su im- 
portancia social es relativa a la capacidad específica que demuestra 
tener cada grupo étnico en la producción cualitativa de la cultura 
dominante, por una parte, y en la cantidad de representación, o de 
proporcionalidad, que ésta tiene en términos de volumen demográ- 
fico en el seno de la estructura. 

Un pequeño ejemplo puede ilustrarnos acerca de la importancia 
relativa de la memoria étnica en términos de selección social y de 
administración y promoción del estatus individual y de grupo. En 
Angloamérica —EE. UU. y Canadá, en este caso— ser europeo ad- 
judica una ventaja social y concede prioridad, por lo menos encu- 
bierta, sobre otros que no lo son en materias económicas, y sucesi- 
vamente en confortabilidad material. Las elecciones sociales para la 
promoción de estatus usan de la memoria étnica, y ésta sirve para 
señalar preferencias selectivas. 

Por estas razones, la reproducción social de lo europeo en las 
posiciones superiores de la sociedad, en todos los órdenes y catego- 
rías, es más voluminosa que la de otros grupos, de manera que el 
número de európidos situados en las funciones dirigentes de estas 
sociedades es mayor que el de los no europeos. Y la misma inercia 
de esta reproducción facilita también la mayor movilidad vertical de 
estas poblaciones. Al respecto, y mientras esto es cierto en general 
para los európidos, también lo es que los visiblemente más blancos, 
rubios y de ojos azules entre ellos son más preferidos para la promo- 
ción histórica de la estructura que los de blanco más opaco, cabellos 
y Ojos más oscuros, como sería frecuente en los europeos de origen 
mediterráneo. 

Esta selección actúa de manera relativamente encubierta. No se 
declara expresamente, pero funciona y ejerce fascinación en la imagen 
del ego norteamericano. Así, los WASP (White Anglo Saxon Pro- 
testant) han gobernado de forma jerárquica y selectiva la estructura 
social desde el comienzo de los peregrinos del «Mayflower», como 
dijimos, y en la memoria étnica se consideran a sí mismos los cons- 
tructores históricos de la sociedad norteamericana. E igualmente, los 
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WASP se sienten legitimados para adoptar decisiones selectivas de 
este carácter, a la vez etno-racial. 

Junto a ellos, los demás európidos han adquirido el papel de so- 
cios históricos menores, y aunque no son directamente discriminados 
para el ejercicio de funciones dirigentes elegidas desde este poder 
oculto, sin embargo son menos preferidos que los primeros, pues no 
poseen esta primera legitimidad étnica de origen, una legitimidad que 
mientras fue primero exclusivamente anglo/protestante, no pudo ser 
desafiada, pero que luego, al extenderse la participación a otras ce- 
pas, de preferencia germánicas y nórdicas, y finalmente európidas del 
Sur y del Este, acabó, y así comienza a ser en este momento, produ- 
ciendo redistribuciones de poder. 

Entre sí estos diferentes europeos tuvieron su propia estratifica- 
ción. Eran y actuaban, y en muchos casos actuales son y actúan como 
grupos étnicos que declaran su origen y que persiguen cristalizarlo 
en formas positivas de influencia social, política y económica. De 
algún modo, practican la solidaridad étnica y cada uno en particular 
se considera diferente a los demás. 

Como totalidad európida, estos grupos étnicos y sus descendien- 
tes tienen el poder visible, y además se esfuerzan en ejercer el que 
es visible, en proporciones y grados diferentes de eficacia política y 
de formación de élites, pues a medida que crece su influencia relativa 
en el conjunto del sistema electivo y en las funciones económicas, 
también crece el papel de su capacidad específica para influir en las 
cualidades diferenciales de la estructura social. 

Asimismo, los WASP han actuado en una primera fase histórica 
más que como grupo étnico como grupo racial, pues en realidad su 
confrontación cultural y como sociedad trasplantada se daba más di- 
rectamente en relaciones con los indios, y con los negros y mezclas, 
de manera que la exclusión que se hiciera de éstos en términos de 
ser o no ser parte de esta primera estructura social y convirtió estos 
intercambios en relaciones entre razas diferentes. Los európidos que 
llegaron después asumieron, en medida más o menos activa, esta 
confrontación y sus imágenes simbólicas, pero en cualquier caso he- 
redaron el antagonismo, y hasta lo asumieron. 

A partir de ahí, en EE. UU. se ha dado una memoria étnica 
entre európidos y una memoria racial entre éstos y los indios y los 
africanos. Posteriormente, las dos memorias se usan alternativamente 
y tienen un papel social significativo en el contexto de las preferen- 
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cias selectivas que dependen de decisiones en las cuales se recurre 
a la memoria étnica, en un caso, y a la memoria racial en otros. Para 
el caso, es indudable que hay memorias de conjunto; esto es, la de 
todos los grupos étnicos európidos en relación con indios y africanos 
actúa racialmente, mientras que entre sí actúa étnicamente. Cuando 
los contrastes empalidecen y la visibilidad adopta tonos opacos, como 
ocurre con los mestizos, las diferenciaciones étnicas sustituyen a las 
raciales, y en este ángulo de visión entran los hispanos y, en general, 
todo el universo de la mestización visiblemente moreno con sus di- 
ferentes tonalidades y presentaciones, y con su consiguiente depen- 
dencia del yo cultural. 

La memoria étnica actúa negativamente para los indígenas en 
Angloamérica, y desde luego también para los africanos y toda clase 
de figuras raciales mezcladas: están al margen de los prestigios idea- 
les. Aunque la presión histórica de estos grupos es muy fuerte, y 
hasta violenta, empero, lo es más la resistencia emocional y psicoló- 
gica que emplean los európidos para asumirlos en el interior de su 
poder y de sus preferencias basadas en la reproducción de sus pro- 
pios grupos. El proceso selectivo del poder funciona de modo pecu- 
liar: es políticamente democrático, y por lo tanto está abierto a todas 
las opciones electivas, pero la selección social para el poder y las 
imágenes físicas preferidas descubren la existencia de mecanismos de 
promoción donde el estatus de prestigio se identifica con símbolos 
blancos o európidos. En este contexto, el poder es blanco, con dis- 
tribuciones secundarias de estatus para los demás grupos, distribu- 
ciones que, asimismo, pueden considerarse como formas intermedias 
de poder que permiten legitimar, por lo tanto, esta estructura. De 
hecho, en el mundo del estatus secundario, política y económica- 
mente no decisivo, es donde encontramos que las posiciones európi- 
das admiten el acceso de otros grupos raciales y étnicos. 

En este punto del poder decisivo, európido/anglo, es donde veri- 
ficamos en su origen las fuentes de donde dimana la distribución 
selectiva de la estructura racial y étnica. Los que permanecen cerca 
de estas identidades son también los que forman parte de la difusión 
ideológica del modo WASP, o ideales referidos a una forma de vida 
que pudiera llamarse waspiana. La estética y la ética del sistema re- 
siden en los centros donde se elaboran las ideas y las formas con 
las que uno se identificará en el curso de la actividad cotidiana. 
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En este sentido, y volviendo al planteamiento que ha originado 
esta perspectiva, la situación histórica de la estructura social vista 
como un asunto a la vez étnico y racial, revela que las contradiccio- 
nes internas entre los grupos mencionados constituye un entreteni- 
miento histórico que desgasta o despilfarra grandes energías del sis- 
tema, pues muchas de éstas aparecen empleadas en confrontaciones 
sociales interétnicas, más que en las de clases debilitadas y confusas 
por la misma movilidad de estatus. De este modo, dichas confronta- 
ciones no sólo pasan el problema de los conflictos de clase a los 
conflictos raciales y étnicos, sino que frenan el papel activo de pro- 
porciones importantes de los recursos sociales presentes en la estruc- 
tura y que, por estar inspirados en la selección étnica y racial, según 
los casos, reducen la aportación transformadora o progresista de la 
misma organización. 

De alguna manera, también es obvio que el pensamiento prag- 
mático dominante supone un pasar por alto las dimensiones solida- 
rias de las relaciones sociales, y en muchos casos la legitimación de 
los triunfadores se corresponde con una humillación permanente de 
los perdedores. En estos términos, la sociedad arrastra profundas car- 
gas de resentimiento social, que mientras no se reflejan en la filo- 
sofía optimista del pragmatismo, sin embargo se manifiestan en las 
profundidades de una comprensión reservada a los grandes novelis- 
tas, con un vacío en éstos, ciertamente significativo, el que resulta 
de la ausencia del indio en los dramas de la gran literatura norteame- 
ricana. 

De hecho, si la confusión étnica y su pérdida como valor funcio- 
nal de diferenciación social en el seno de la estructura permite dina- 
mizarla transformándola en relaciones sociales de competición polí- 
tica y económica entre clases, es también cierto que en este último 
tipo de competición los indígenas se hallan más confusos, precisa- 
mente porque no suelen usarla en el interior de sus comunidades, y 
porque fuera de éstas no actúan como clase económica, ni son tra- 
tados como tales por los grupos que representan la hegemonía polí- 
tica del sistema. Básicamente, en este caso es indudable que las situa- 
ciones primeras de los indígenas, en el contexto de la sociedad abier- 
ta, son étnicas y no revelan confusiones en este sentido. 

Las formas pragmáticas del modelo social abierto indican que la 
movilidad individual de estatus, es tanto un asunto de habilidad 
adaptativa individual, como es un asunto de percepción clasificatoria 


Indígenas, memorias étnicas y sociedades abiertas 121 


de la figura étnica entendida como un factor para el estatus. Los 
indios norteamericanos son, así, grupos étnicos en los que podemos 
observar una creciente tendencia a refugiarse en sus comunidades y 
a entender como profundamente hostil para el desarrollo de su per- 
sonalidad la sociedad abierta, sobre todo porque ésta, además de 
resultarle extraña, se desarrolla en la dirección de una permanente, 
y cada vez más distanciada, separación de lo indio. Para el caso, si 
en nuestras observaciones en Iberoamérica la ciudad significa la muer- 
te de lo indio por asimilación cultural, en el caso de Angloamérica 
la ciudad lo regresa a lo indio en la medida que ésta rechaza ser un 
rostro igual a éste en el proceso de transformación de las identidades. 

Por eso, mientras el acceso al estatus en situaciones de igualdad 
competitiva o basada en el ejercicio de los mismos recursos cualita- 
tivos, puede conducirnos a una selección social de tipo semejante a 
la que se produce en los eventos deportivos donde, incluso, el perde- 
dor asume su inferioridad objetiva y tiende a legitimar al vencedor, 
y con éste la desigualdad de los resultados, en las competiciones in- 
terétnicas que implican diferenciación de recursos, siempre perma- 
nece por lo menos un rescoldo de resentimiento reivindicativo por 
parte de los perdedores. En el contexto de la disputa de posiciones 
sociales a partir de la diferenciación racial o étnica cuando supone 
estratificación de estatus, la situación es distinta, pues no suele darse 
la legitimación de los vencedores por parte de los perdedores, con 
lo cual ambos competidores siempre se hallan entre sí en una rela- 
ción esencialmente subjetiva o viciada por las ideas de revancha y 
por el principio de que los triunfos de unos son la expresión obje- 
tiva del despojo previo de que han sido objeto los perdedores por 
parte de los vencedores. 

Según eso, una competición interétnica basada en el principio 
de una discriminación de partida se habrá convertido en una histo- 
ria de frustraciones personales donde la causa primaria del éxito 
tendrá un valor altamente subjetivo. Dentro de estas bases subjeti- 
vas, se manifestará una permanente depreciación de la personalidad 
perdedora, equivalente en estos casos a la idea de que los triunfa- 
dores deben más su triunfo a las barreras sociales impuestas a los 
que pierden que a la superioridad subjetiva de los que ocupan el 
estatus dominante. De esta manera, la personalidad de los perdedo- 
res étnicos revela siempre estas condiciones sociales de partida y es 
proyectiva en términos de una psicología de la autodepreciación. En 
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este sentido, la contribución de las etnias depreciadas al desarrollo 
del sistema cultural siempre será menor que la derivada de los que, 
desde el comienzo histórico, disponen de las ventajas objetivas de 
su estatus de superioridad. 

Advertimos, además, que los grupos recolectores/cazadores han 
mantenido relaciones de repliegue territorial permanente respecto de 
los grupos urbanos, y mientras éstos han conseguido establecer in- 
tercambios estables de mercado con las comunidades campesinas cor- 
poradas, en cambio los primeros han estado sujetos a relaciones 
interétnicas muchas veces convertidas en relaciones de exterminio 
practicadas por individuos y grupos de la sociedad nacional. En este 
sentido, mientras la sociedad nacional avanzaba hacia estructuras más 
complejas y multiplicaba sus números demográficos, los grupos re- 
colectores/cazadores disminuían sus recursos y sus poblaciones. El 
carácter agresivo de las expansiones de la sociedad nacional ha cons- 
tituido el modelo dinámico de sus relaciones con estos indios. 

Cabalmente, es también cierto que durante un cierto período de 
su fase colonial la sociedad iberoamericana permaneció estructurada 
en castas. En ella las posiciones de estatus fueron adquiridas en fun- 
ción de las adscripciones que resultaban de ser español o portugués, 
indio o negro, y de las combinaciones derivadas de sus diversas mez- 
clas biológicas. Durante un largo tiempo. ésta fue la forma social en 
que se fundaba la organización de la sociedad colonial. Empero, el 
funcionamiento paulatino de una sola estructura institucional y las 
transformaciones políticas que se iban manifestando en el sistema 
de poder, así como el ascenso mismo de las castas a las posiciones 
y ocupaciones más especializadas, y el mismo aumento demográfico 
de sus poblaciones, junto con la presión de ruptura que ejercían so- 
bre las instituciones, y en gran manera la entrada de nuevas corrien- 
tes ideológicas y la correspondiente modernización de las actitudes, 
sirvieron para modificar la estructura de las relaciones sociales e 
interétnicas. Asimismo, los mayores números de mestizos y su circu- 
lación social por entre los diferentes grupos étnicos, disminuyeron 
la importancia de las clasificaciones raciales, precisamente porque 
como elementos de visibilidad se hicieron opacas y perdieron capaci- 
dad definitoria. Con la independencia, este factor quedó formalmente 
eliminado y se impuso el criterio de selección económica como valor 
de representación diferencial dentro de la estructura social. 
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Por consiguiente, la evolución del sistema clasificatorio en estos 
países se ha desarrollado en forma de direcciones marcadas por el 
triunfo económico individual, asimismo combinado con el de las ca- 
rreras políticas, militares y profesionales. De algún modo, además. y 
hasta principios de este siglo en unos países, y más tarde, o recien- 
temente en otros, algunas posiciones de poder social correspondían 
a familias que tenían su origen en los linajes coloniales, acumulativos 
de propiedad, riqueza y estatus, y que habían heredado durante este 
período una cierta preferencia por el mantenimiento de su exclusivi- 
dad social como clase de origen étnico, generalmente europeo. Una 
cierta estabilidad como clase endógama, constituida por matrimonios 
entre miembros de familias del mismo origen colonial, y un gusto e 
identificación por las modas e ideologías europeas marcaban sus es- 
trategias sociales. 

Sin embargo, estos grupos han quedado prácticamente elimina- 
dos del poder social a través de políticas revolucionarias, por una 
parte, y de la misma dinámica y movilidad del capitalismo. Todo 
eso, junto con las redistribuciones de propiedad realizadas a través 
de las reformas agrarias, los movimientos migratorios masivos, el in- 
cremento de la urbanización de las bases sociales y el surgimiento 
de nuevas clases, ha renovado la estructura y desplazado del poder 
en ésta a las familias que representaron en su tiempo el poder aris- 
tocrático colonial. 

Ahora, lo mismo que en los EE. UU., la estructura social está 
abierta. Sin embargo, mientras en este país el triunfo económico y 
político está más vinculado a una etnicidad fundada inicialmente en 
los antecedentes europeos exclusivos, en Iberoamérica dicho triunfo 
es, en general, independiente de estos factores. En todo caso, se 
trata de una forma de movilidad social étnicamente más flexible y 
apenas requiere de este elemento para consumarse. 

En Iberoamérica, y entre individuos de orígenes europeos, los 
antecedentes étnicos constituyen una memoria relativamente usada 
para la movilidad social. Es cierto que las asociaciones que agrupan 
colonias extranjeras son ciertamente abundantes, sobre todo las for- 
madas por los diferentes grupos étnicos españoles, o sea gallegos, 
asturianos, catalanes, vascos, y las de carácter genérico, por ejemplo, 
Centros Españoles. Y ocurre, además, que la reunión más o menos 
periódica de estos grupos refuerza la etnicidad de sus miembros, y 
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hasta la prolonga en segundas e incluso terceras generaciones pot 
medio de matrimonios entre ellos. 

Sin embargo, mientras se mantiene dicha etnicidad, al mismo 
tiempo es improbable que estos individuos regresen a la patria de 
sus padres y abuelos, y en la mayor parte de los casos comparten 
activamente la nacionalidad del país donde viven. Pero al mismo 
tiempo, su orgullo étnico europeo se resuelve en forma de prestigio 
de la europeidad, o de la hispanidad, según los casos, y en orienta- 
ciones ideológicas y de reproducción cultural basadas en la preferen- 
cia por lo europeo o por lo hispánico, más que por lo indio. Estas 
son minorías nativas de fuerte peso histórico en las tradiciones cul- 
turales de cada país, que mientras actúan decisivamente en la vida 
económica y social de estas naciones, al propio tiempo rechazan los 
indigenismos reivindicativos, y para ello aluden a la energía y moder- 
nidad evolutiva de las formas occidentales de cultura trasplantadas 
y reproducidas en forma de carácter social, en contraste con la idea 
de que la continuidad y reproducción del mundo indígena constituye 
un rezago de arcaísmo que debe ser suprimido o mantenerlo locali- 
zado sin contagio. Este grupo entiende que el indio, no lo indio, 
debe ser asimilado por la sociedad nacional como miembro total 
de ésta. 

Las minorías dirigentes de las sociedades nacionales iberoameri- 
canas, no sólo representan un poder cualitativo decisivo, sino que 
por la troncalidad europea de sus instituciones políticas, y por el 
carácter dependiente de sus relaciones políticas y económicas de com- 
promiso internacional, su ideología cultural es básicamente európida, 
o hispánica, más que indígena. En este sentido, no asumen la idea 
de ser étnicamente indígenas, pues en realidad se sienten nacionales 
y unitarios. 

El patriotismo y el nacionalismo políticos son lemas principales 
de los descendientes de estas minorías európidas, y de las diferentes 
mezclas raciales que han resultado de una historia acumulativa de 
cerca de quinientos años. En nombre de estas ideas nacionales, suelen 
rechazar cualquier movimiento de multiplicación separada de las 
identidades internas. Lo cierto es también que las segundas genera- 
ciones de indios nacidos en el contexto de las sociedades nacionales 
abiertas mueren fácilmente como identidades indias y nacen fácil. 
mente como identidades nacionales. 
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El discurso étnico de estas nuevas generaciones es ya el nacional, 
y se incorporan ideológicamente a las emocionalidades del patriotis- 
mo y el nacionalismo. De hecho, éstos no representan ya dimensio- 
nes integradas de las formas ideológicas cotidianas indígenas, espe- 
cialmente porque éstas, más que propiamente políticas, son ontológi- 
cas o refieren a identidades del ser cultural. Por estas razones, en 
las segundas generaciones la etnicidad india cede su lugar muy pronto 
al sentimiento nacional. 


PROCESOS INCORPORATIVOS Y PROCESOS SEPARADOS 


Al comparar los procesos históricos de Iberoamérica y Angloamé- 
rica, observamos diferencias importantes. Algunas de ellas han sido 
ya señaladas, pero conviene añadir otro comentario. Mientras en 
Angloamérica los indígenas fueron radicados en «Reservaciones», y 
por lo mismo pudieron conservar hasta el presente una territorialidad 
definida legalmente, en Iberoamérica este concepto de reservación 
suele repugnar a las consciencias políticas igualitarias, asimismo par- 
tidarias de un derecho constitucional único. Aunque algunos países 
han procedido a reconocer derechos de carácter territorial exclusivo 
a los indígenas, sin embargo, y a pesar de la presión histórica que 
éstos ejercen en este sentido, tienden a resistir estas soluciones de 
autonomía y defienden, por lo tanto, la práctica simultánea de la 
igualdad jurídica de los indios en el interior del concepto de ciuda- 
danía. Al mismo tiempo, asumen como forma de control del proceso 
histórico indígena un poder legal basado en el principio de la sobe- 
ranía política, mientras mantienen la idea de que un tiempo largo 
de convivencia protegida dentro del mismo proceso social puede lle- 
var finalmente a la asimilación cultural del indígena. 

En lo fundamental, y cualquiera que sea en este momento la so- 
lución jurídica que hayan adoptado los gobiernos nacionales respecto 
de los grupos indígenas, éstos mantienen su particularidad étnica 
merced a la cohesión específica que les proporciona su reclusión lo- 
cal. Deben, por eso, su continuidad en la identidad étnica al hecho 
de haber conservado su diferenciación lingiística y su organización 
corporada. El que actualmente representen ser —excepto los grupos 
selváticos, el Chaco, y las llanuras australes y otros— minorías de 
cultura colonial rezagada fundada en una mezcla de elementos pre- 
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hispánicos con otros hispánicos, y el que mantengan modos de pro- 
ducción campesino/rurales, municipalizados en sentido político, y el 
que sus miembros se reconozcan como diferentes a los de la sociedad 
nacional, y aunque por otra parte, se incluyan en ésta por medio de 
los principios de ciudadanía ejercidos en común con los grupos na- 
cionales, ha determinado que su participación social en la vida exte- 
rior de sus comunidades tenga un carácter evidentemente étnico, so- 
bre todo cuando, como es habitual, sus señas de identidad permane- 
cen marcadas como elementos clasificatorios diferenciados desde la 
definición practicada por ambas partes. Por lo que vemos, en las 
sociedades iberoamericanas donde la estratificación étnica es opaca 
y no está instalada formalmente en la organización social, es obvio 
que las diferencias de estatus tienen un origen económico, y cuando 
en el discurso ideológico de algunos intelectuales aparecen memorias 
étnicas que contradicen a las oficiales, en la realidad pragmática el 
discurso analítico se refiere a la denuncia de situaciones coloniales in- 
ternas que no son necesariamente equivalentes a renuncias culturales. 

Ciertamente, además, los reconocimientos de desigualdad étnica, 
referida al acceso relativo a los recursos materiales y políticos, cuan- 
do aparecen trasladados a la esfera de las relaciones sociales tienen 
que ver con la idea de la diferencia y de la resistencia específica que 
encuentra un indígena cuando los miembros de la sociedad nacional 
le ofrecen el derecho a ser como ellos mientras aquél se obstina en 
seguir siendo diferente, o sea indígena. En Iberoamérica la emoción 
principal de la resistencia al indígena tiene que ver con la conti- 
nuidad de éste en la diferencia étnica. 

De hecho, el proceso social de acceso individual al estatus, no 
es claramente étnico en tanto, como ya señalamos, el signo domi- 
nante del proceso de cualificación se distingue por su opacidad cla- 
sificatoria. El valor clasificatorio de lo indio en sociedades como las 
iberoamericanas, grandemente teñidas de indianidad racial, no reside 
en este síntoma. El índice es cultural, y en el seno de la estructura 
de la sociedad abierta se trata de una clase de identidad referida a 
las formas visibles de la presentación —vestido, lenguaje y modos 
de comportarse— y a la separación social que resulta de sentirse 
diferentes los protagonistas de estas relaciones. 

En el presente están desapareciendo, de manera que la manifes- 
tación de esta diferencia depende de la presentación cultural del Yo 
y de la movilidad relativa de los individuos dentro de la estructura 
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social. Cuando esta movilidad es escasa y los individuos se repro- 
ducen por generaciones dentro del mismo sistema de estatus, y si 
esta reproducción coincide, como es el caso, con una sociedad orga- 
nizada en clases sociales, es probable que las proporciones relativas 
de individuos que ejercen el poder económico y cuyas cepas origina- 
les son indígenas sean menores que las correspondientes a individuos 
que trazan sus líneas ancestrales en cepas europeas. En este sentido, 
las mayores proporciones de cepas indígenas se encuentran en la 
base de la estructura social y forman la mayoría en éstas. Por lo 
demás, una novedad en la estructura del poder es el mayor acceso 
a éste por parte de individuos de origen indígena. Dicho acceso 
corresponde al hecho de que la brecha abierta por la movilidad 
social es más amplia que en el pasado. 

Esto significa que en Iberoamérica, y en situaciones relacionadas 
con los intercambios sociales, la etnicidad militante es relativamente 
más débil a niveles individuales y colectivos en las ciudades abiertas 
que lo es, en cambio, en los pueblos grandes o centros rurales donde 
la agresividad del intercambio viene dada por la susceptibilidad de 
los ladinos a ver amenazada su posición de control competitivo res- 
pecto de los indígenas. Aquí las relaciones con los indígenas de co- 
munidad acusan un marcado resentimiento étnico y un temor de los 
ladinos a que se pierda la distancia tradicional del estatus que, mien- 
tras los separa, al mismo tiempo los coloca pragmáticamente en una 
posición de dominadores sociales respecto del indio. Estas confron- 
taciones con individuos de la sociedad nacional inmediata, revelan 
que los indígenas actúan dentro de un sistema de presión interét- 
nica basada, sobre todo, en la agresividad diaria de aquellos que, 
incluso instalados como comerciantes, maestros de escuela, y hasta 
autoridades políticas de todo tipo, tienden a comunicarles de modo 
permanente una noción de sociedad nacional habitualmente negativa. 

Vista la etnicidad en profundidad psicológica, y puestos en re- 
lación con las situaciones profundas de la psicología hispanoameri- 
cana, en los «blancos» de estas sociedades suele manifestarse un 
cierto culto narcisista por la blancura relativa de su cuerpo, en el 
sentido de sentirse satisfechos sin más en función del color. Aun 
a pesar de considerarse patrióticos, parte de sus estrategias perso- 
nales íntimas mantienen una profunda relación con el color de la 
piel y con rasgos faciales que les permitan mirarse en el espejo con 
la idea de confirmarse personalmente en su europeidad de origen. 
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Esto permite entender que, si bien las funciones políticas tienden 
a formalizar la igualdad social de las diferencias étnicas, sin embar- 
go, las estrategias personales relacionadas con el matrimonio por 
parte de las primeras generaciones de europeos tienden, por ejemplo, 
a desarrollarse en torno a la idea de reproducción de la blancura por 
medio de alianzas blancas. Este orgullo racial puede permanecer 
pragmáticamente enmascarado como consecuencia de que los premios 
políticos y del estatus pasan por la supresión de esta estrategia, sin 
embargo de lo cual en el interior de la «blanquitud» se piensa que 
ser blanco todavía concede algunas ventajas sociales. 

De este modo, mientras el norteamericano no es afecto a reco- 
nocer la existencia del concepto de clase como categoría clasificato- 
ria, y mientras tampoco demuestra odio o resentimiento de clase 
como en Europa, empero, sí es afecto a considerar las relaciones 
sociales en términos étnicos, cuando no raciales. Las fiestas y reunio- 
nes públicas de carácter étnico son frecuentes y muy bien asumidas 
por todos los demás grupos. Los ejemplos son muy numerosos, pero 
basta con referirse a los concursos folklóricos y a la participación 
en ellos de grupos culturalmente diferenciados por medio de vesti- 
dos, danzas, canciones y comidas propias. O podemos significar el 
valor étnico de las Casas Regionales, o de los Clubes y sociedades 
que agrupan a individuos del mismo origen nacional. Por vía de 
ejemplo, en Tucson (Arizona, EE. UU.) sería representativo de esta 
pluralidad dentro del mismo armazón estructural, el festival anual 
celebrado en octubre y que congrega unos 25 grupos étnicos euro- 
peos, indios, asiáticos y africanos residentes en la ciudad, y que en 
dicha ocasión exhiben atributos culturales exclusivos, mientras ofre- 
cen sus respectivas comidas y expresiones folk en un mismo recinto 
y dentro de un ambiente de máxima cordialidad. 

Las diferencias étnicas expresadas en estas situaciones adoptan 
el carácter de una afirmación de grupo, y no son en sí mismas con- 
flictivas cuando los miembros individuales de cada grupo étnico asu- 
men roles igualitarios en el seno de una estructura social étnicamente 
plural y abierta donde los obstáculos puestos al estatus personal son 
una función directamente económica, en lugar de serlo racial o, para 
el caso, étnica. 

Sin embargo de ello, es frecuente observar cómo algunos anglos 
demuestran disgusto por esta proliferación diferencial, especialmente 
porque mientras la reconocen como un derecho constitucional, al 
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mismo tiempo la consideran amenazante para la unidad política del 
país. Ciertamente, además, en estos festivales, presididos por la ban- 
dera de los EE. UU., no suelen aparecer ideas de sincretismo cultu- 
ral reflejadas en lo que podríamos llamar una representación del et- 
nicismo global, para el caso, el de los EE. UU. Más bien se da por 
supuesto que la proliferación étnica es una expresión abierta del 
modo político de ser los EE. UU., y cuando se habla de modo cul- 
tural específico de los EE. UU., es general acudir a símbolos popu- 
lares de consumo, como son, por ejemplo, la hamburguesa, los hof 
dogs, la pizza, la Coca Cola, y las celebraciones festivas como el 
Halloween, el Día de Acción de Gracias o Thanksgiving, las referen- 
cias a Hollywood, el beisbol y el fútbol americano, entre otras ma- 
nifestaciones que, al reproducirse, han implantado tradiciones de 
signo colectivo. 

Estos serían, a nuestro entender, ejemplos de comunión cultural 
que en cierta manera son representativos de las tendencias univer- 
sales al sincretismo por parte de las poblaciones en cuyo proceso 
formativo han intervenido etnias y razas diferentes y que, en un 
determinado momento, procuran una imagen nacional a la estructura 
del carácter social y de la personalidad. En el caso de los EE. UU., 
el llamado american way of life distribuye entre sus diferentes etnias 
una consciencia de unidad cultural, pero la unidad política es mucho 
más fuerte que esta última, como. lo demuestra el hecho de que, 
sobre todo entre los grupos étnicos europeos inmigrados allí, es co- 
mún en ellos la declaración de americanidad como denominador de 
identidad en las celebraciones étnicas señaladas, pero en general 
dicha connotación suele ir precedida de una nominalidad de origen, 
como cuando se dice italo/americano, greco/americano, irlando/ame- 
ricano, mexicano/americano o polaco/americano, y así sucesivamente. 

Para determinar el valor simbólico de estas adscripciones parece 
indispensable presentar muy visiblemente la etnicidad. Por lo co- 
mún, ésta consiste en ofrecer vestimentas folk y actuaciones públi- 
cas que incluyen bailes, canciones y comidas de sus países de origen. 
De algún modo, este folklorismo en su intención aparece demos- 
trando americanidad asumida por todos los que siendo diferentes en 
origen, sin embargo, ahora son iguales en los objetivos políticos o 
de la nacionalidad común. El símbolo de la bandera de los EE. UU. 
permite desarrollar la idea de que el país lo han hecho los inmigra- 
dos, y la expresión étnica de sus diferentes grupos tiende a ser más 
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patriótica entre los de origen europeo que entre los que proceden 
de otros lugares, precisamente porque el desarrollo de los plantea- 
mintos primeros basados en la etnicidad contribuye a considerar más 
fielmente americanos a los primeros que a los segundos. 

Fuera de estas demostraciones folk es difícil connotar una dife- 
rencia de tipo étnico entre los de origen europeo, a menos que se 
declare expresamente. En cambio, con referencia a los indios, los ne- 
gros y los llamados «hispanos», en este caso más los neohispanos 
y «chicanos», que los hispanos históricos, es frecuente la idea de 
que pueden ser connotados directamente por sus rasgos físicos, aun 
cuando su comportamiento lingúístico y costumbres públicas corres- 
pondan al modo nacional de los EE. UU. Ser mexicano, peruano, 
colombiano o de otro país hispanoamericano resulta ser, por el color, 
los apellidos y la lengua, una condición de partida que atrae trato 
simbólico de inferioridad social, aunque esta connotación pueda ser 
ocultada por medio de relaciones interpersonales aparentemente cor- 
diales. 

Empero de esto último, podemos advertir separaciones sociales 
muy claras en la formación de grupos de amistad y en la elección 
de grupo por afinidad. Hemos conocido casos de «chicanos» que, 
después de haber residido dos años en Tucson, no han aprendido a 
hablar inglés por el hecho de ser étnicamente autosuficientes con su 
propio grupo lingúístico, y por esta causa radical no se han relacio- 
nado con gentes de habla inglesa. Esta clase de incomunicación es 
muy frecuente, sobre todo cuando, como es habitual, los grupos 
chicanos viven en barrios o en sectores separados de la gentes de 
habla inglesa. En realidad, y en este caso, nuestro informante seña- 
laba hacia la idea de sentirse sutilmente rechazado por el mismo 
mundo anglo que, mientras lo asumía en su estructura social y eco- 
nómica, sin embargo, no lo incluía como miembro potencial de su 
grupo de amistad. Aquí la resistencia resulta ser doble, racial y étni- 
ca, y el chicano tiende, por eso, a refugiarse en la seguridad social, 
étnica y psicológica de los miembros de su comunidad de origen. 
A este respecto, el sistema clasificatorio continuará manifestándose 
hacia la etnicidad, algo que en estas condiciones es tan frecuente en 
los individuos de origen europeo como en los demás. El patrón cla- 
sificatorio predominante es étnico. 

Por estas razones, no es difícil pensar que ser indio es en sí una 
desventaja social de origen, con lo cual dicha desventaja se acre- 
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cienta y adquiere connotación de estatus cuando se relaciona con 
identidades exclusivas, como vivir como indio, ser educado como 
tal y pertenecer a una comunidad india. Por ello, aunque la circu- 
lación social en Hispanoamérica aparece racial y étnicamente abier- 
ta, lo cierto es que las categorías raciales son utilizadas por los gru- 
pos de origen europeo para el desarrollo de expectativas comparadas 
de realización de personalidad. De este modo, mientras desaparece 
la competición racial, sin embargo la diferenciación étnica adquiere 
un valor connotativo en profundidad; esto es, quienes son indios son 
tratados como tales, con los inconvenientes implícitos en el recono- 
cimiento de la diferencia. Y, por eso, apenas pueden ser como los 
que son nacionales. El obstáculo, en este caso, es la indianidad mis- 
ma, algo que no sólo es diferencia étnica, sino también ideología, 
personalidad y carácter social. 


VITRINAS, CRISTALES Y ESPEJOS: DOS MODELOS 
DE IDENTIDAD EN LA CULTURA URBANA DE LAS 
MUJERES QUICHE DE QUETZALTENANGO 
(GUATEMALA) 


M.* Jesús Buxó i Rey * 


Entre los comodines más habituales de la Antropología Social y 
Cultural para definir conceptos fundamentales y expresar el difícil 
vínculo entre la estructura social y la acción humana, se encuentra 
la gama conceptual relativa a la identidad. Así, por ejemplo, en un 
punto u otro de la explicación de la etnicidad, ésta se define en tér- 
minos de identidad cultural, entendiéndose como el proceso a través 
del cual los individuos se identifican con determinadas ideas y pa- 
trones de comportamiento. Pero, ¿dónde está la realidad antropoló- 
gica de esta abstracción que llamamos identidad? 

Contestar a esta pregunta nos obliga a revisar, en primer lugar, 
los bloques conceptuales de diferentes enfoques teóricos en los que 
se inserta el concepto de identidad, y, en segundo lugar, considerar 
la mecánica de formación y construcción de la identidad desde la 
investigación de un contexto cultural concreto, en este caso, la iden- 
tidad de mujeres indígenas en el contexto urbano de Quetzaltenango. 


VITRINAS: Los BLOQUES CONCEPTUALES 


No es una novedad la crítica a la conceptualización unitaria de 
la identidad en referencia a un grupo étnico o cultural, entendido 
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éste como una unidad primordial e inmutable. Sin embargo, a pesar 
de reconocerse que el modelo vitrina (identidad por el traje, comi- 
das, ritos, lengua) deriva de la comprensión de sociedades primiti- 
vas O campesinas entendidas como sistemas integrados y estables, 
se sigue usando para caracterizar la evolución de las identidades tra- 
dicionales en el ámbito de las sociedades complejas y plurales. 

Desde enfoques teóricos macro, unas críticas remiten al uso for- 
mal y equivalente de conceptos, como el de etnicidad o identidad 
étnica, en diferentes sociedades, sin considerar las situaciones de 
desigualdad y las relaciones de poder (Worsley, 1984), o el hecho 
de olvidar que las identidades étnicas tienen determinaciones que 
son tan modernas y capitalistas como las de las grandes corporacio- 
nes multinacionales (O'Brien, 1986), y, otras, al énfasis excesivo 
en las unidades de análisis, cuando en realidad lo interesante son 
las interconexiones que permiten analizar los procesos culturales 
(Wolf, 1982). 

Evidentemente, la experiencia etnográfica nos enseña que lejos 
de barajar unidades precisas y situaciones claramente definidas, nos 
enfrentamos con la fluidez de la identidad; esto es, la mutabilidad, 
la variabilidad, la transformación de la identidad que responde a 
condiciones cambiantes, a la distribución de los recursos culturales, 
a las influencias interculturales, y, en definitiva, a la dinámica de 
la modernización. 

El reconocimiento de esta fluidez, nos obliga a situar la cuestión 
de la formación social de la identidad y el mantenimiento o trans- 
formación de las identidades en el marco del análisis microsocial, 
esto es, la construcción de la identidad, personal, social, pública y 
étnica en los procesos de cambio social y modernización. 


COGNICIÓN E IDENTIDAD 


A mi entender, hablar de identidad supone aceptar un concepto 
de amplias connotaciones cognitivas que requiere una revisión pre- 
via antes de ser usado de forma eficaz en la exploración y explica- 
ción de los comportamientos culturales. Ásumo, en este sentido, la 
definición de Miller (1973), quien considera la identidad como una 
categoría cognitiva que describe la manera en que los acontecimien- 


134 M.* Jesús Buxó i Rey 


tos son subjetivamente organizados: cómo son experimentados, in- 
terpretados y juzgados. 

Es bien cierto que la Antropología Social se ha resistido largo 
tiempo a incorporar explicaciones psicológicas en su discurso ana- 
lítico, sin embargo, no ha dudado en usar toda suerte de conceptos 
psicológicos: representaciones colectivas, mentalidad, identidad, lo 
cual ha conducido a la disolución de muchas explicaciones en ambi- 
guos sentimientos de pertenencia, emociones, razones o sinrazones. 
Y, en esta misma dirección, algunos enfoques, como el marxismo y 
el estructuralismo, partiendo de la falsa consciencia o la incapacidad 
del individuo para comprender las fuerzas que le controlan, ignoran 
o eluden la lógica latente de las creencias individuales y, bajo sus 
razones coherentes, olvidan que las emociones y los sentimientos son 
parte de la cognición de la realidad que guía el comportamiento. 

A estas alturas es una discusión ociosa entrar en si lo que im- 
porta es considerar la cultura como un determinante del comporta- 
miento, o como producto del comportamiento humano y la vida 
social, o si lo fundamental es nuestra explicación teórica del fenó- 
meno o las teorías indígenas de la acción. No es tanto una cuestión 
de si el individuo o los grupos son monigotes o creadores, si son 
o no capaces de entender sus situaciones y elevarlas a nivel de dis- 
curso, sino que lo que importa es aprender lo que es relevante en 
el conjunto de ideas, creencias y suposiciones que los individuos son 
capaces de representar mentalmente y aceptan como verdad o refe- 
rente para constituir sus motivaciones, decisiones, socializar, simbo- 
lizar, identificarse y, en definitiva, configurar las estrategias que les 
permite moverse predictivamente en las redes sociales y los inter- 
cambios de la vida cotidiana. 

En este sentido, frente al desciframiento de la identidad cultural 
en abstracto, se impone tener en cuenta el proceso de aprendizaje 
y la construcción de la identidad, esto es, la forma en que la cultura 
se hace significativa a los individuos. Y, por añadidura, cómo lo 
sociocultural nos hace humanos de muchas maneras (Hallowell, 
1971). Esto es, cómo la gente regula su conducta, ideas y emociones 
ajustando la concepción de sí mismo con la experiencia, produciendo 
así una integración única y compleja de respuestas a la vez al mundo 
externo de los objetos y los acontecimientos, y al mundo interno de 
los impulsos, las fantasías y la imaginación creativa. Así, la perspec- 
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tiva nativa de la identidad y las diferencias en las mismas son las 
que definen y dan significado a las identidades en las sociedades 
humanas. 

Desde esta perspectiva, el ser humano es un organismo en in- 
teracción constituyendo su identidad personal, social, pública, étnica, 
en relación con su personalidad (Erikson, 1968), en interacción con 
los demás (Goffman, 1959), y, en relación con la estructura de va- 
lores, ideas y creencias de su entorno cultural (Wallace, 1967; Ha- 
llowell, 1971). El problema con algunos de estos planteamientos yace 
en el hecho de que sólo tratan con la formación de una personalidad 
estable a través de la internalización clara de criterios uniformes en 
cuanto a lo correcto y lo incorrecto, el bien y el mal, en interaccio- 
nes constantes y en entornos culturales fijos. Así, del mismo modo 
que se incurre en el error metodológico de tratar la identidad de 
los grupos sociales exclusivamente en su dimensión estable e inte- 
grada, resulta igualmente inadecuado tratar al individuo como un 
maniquí, una realidad monádica, clónica, portador de una cultura, 
con la que se identifica y reproduce los símbolos, las conductas, los 
sentimientos y la consciencia, o, por discrepar, desarrolla una iden- 
tidad negativa o dañada, de la cual deriva el consecuente conflicto 
psíquico y social. 

Desde la concepción cognitiva de la identidad, las personas son 
procesadoras activas de la información. La identidad de una per- 
sona se fabrica de percepciones e ideas sobre sí mismo (autoconcepto 
o identidad personal), de cómo quiere que le vean los demás (ima- 
gen), de cómo le ven los demás (identidad pública), y según el reco- 
nocimiento que recibe, su identidad social, que influye en cómo actúa 
hacia los demás y se identifica social y étnicamente. Todo son, en 
conjunto, matices de la identidad que se desarrollan en la sociali- 
zación, la interacción social, y, en su definición contextual, pero cuyo 
interés fundamental yace en cómo esta estructura cognitiva de la 
identidad se enfrenta con estímulos culturales complejos, diversos y 
fragmentarios, y, a partir de ellos, organiza la información de forma 
selectiva, eficiente, económica y flexible en el contexto dinámico 
del cambio social y la modernización. 

Y llegados a este punto es donde coinciden los intereses de los 
enfoques macro y micro: la identidad en el ámbito del pluralismo 


cultural. 
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En las sociedades complejas, la identidad no se constituye en 
un trasfondo cultural o bicultural uniforme, sino que, metafórica- 
mente, se podría expresar con la imagen de un espejo roto en mil 
pedazos del cual resulta una identidad fragmentada, que no quiere 
decir negativa ni dañada. 

A la vez que se pasa por múltiples identidades a lo largo de la 
vida, en cada una de ellas nos podemos ver y reflejar de muchas 
maneras. En el entorno cultural de las sociedades complejas, los 
procesos de identificación mezclan toda suerte de ingredientes cul- 
turales (actitudes políticas, ideas religiosas, apetencias estéticas, gus- 
tos culinarios), con intenciones e intereses que quieren ajustar la 
interpretación de nuevas cosas y situaciones con soluciones relativas 
a aprender a autorrepresentarse, establecer estrategias de comunica- 
ción y planear acciones cuyo resultado constituye, precisamente, la 
capacidad adaptativa y la inteligencia social. De ello pueden derivar 
diversas formas de identidad, cuya especificidad es el eje de este 
artículo: la construcción de la identidad en las mujeres. 

Desde los enfoques unitarios, la identidad se define globalmente, 
sumando hombres y mujeres, cuando en realidad la mayor parte de 
los análisis proceden de investigaciones realizadas con informantes 
masculinos. Analizar la identidad desde la respuesta exclusiva de los 
hombres, y proponer un modelo común para la sociedad es caracte- 
rizar un modelo de identidad excesivamente rígido. Es notoria, y 
bien documentada etnográficamente, la existencia de una diferencia 
en la socialización de hombres y mujeres en cualquier sociedad que 
hace pensar sin demasiado esfuerzo en la formación de identidades 
diferenciales. En un caso, la identidad del hombre puede ser más 
rígida en su definición sexual y social en cualquier situación en 
concordancia con la ideología patriarcal, mientras en el otro, las 
mujeres manifiestan una identidad más dispersa y de contrastes, la 
que deriva, en definitiva, de un rol secundario que tiene que adap- 
tarse flexiblemente a todas las circunstancias. Pero, ¿es o no la una 
más rígida y la otra más flexible? No voy a tratar aquí el contraste 
de identidades, sino sólo reconocer que deben ser matizados. Por 
la misma razón, si bien soy consciente de que las percepciones y 
experiencias subjetivas de las mujeres en la construcción de la iden- 
tidad no bastan para entender la cuestión de la identidad en una 
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cultura, son, sin embargo, un referente específico obligado, aunque 
no extensible a otros grupos, para la formulación de teorías genera- 
les sobre la identidad. 

Concluimos, así, que nuestro interés es ir más allá de plantea- 
mientos simplistas que, procedentes de espejismos antropológicos, o 
intereses ideológicos, étnicos o políticos, consideran el fenómeno de 
la identidad como una realidad culturalmente uniforme, para desta- 
car, en su lugar, el carácter complejo de la formación de la identidad 
y las características diferenciales de las identidades en un mismo 
contexto urbano en proceso de modernización. 


MUJERES QUICHÉ 


No voy a entrar en la descripción de Quetzaltenango, ni de la 
ideología doméstica de las mujeres quezaltecas (cf. Buxó, 1980). En 
mi breve experiencia de campo en esta ciudad en los veranos de 
1978 y 1979 y, por ello, de mi contacto personal con mujeres indí- 
genas, con las que trabajé sobre las percepciones y las experiencias 
subjetivas en relación con su autoconcepto, su imagen personal, así 
como su identidad pública y étnica, distingo dos modelos en la for- 
ma de concebir y constituir la identidad. 

Siguiendo la etimología de identidad: hacerse en lo otro a tra- 
vés de ciclos continuos de anticipación y confirmación a referencias 
internas y externas de personas, objetos y acontecimientos, pasamos 
a vernos como una clase particular de persona; y según cómo se 
desarrolla este proceso de identificación, se pueden delimitar dos 
modelos de identidad que, metafóricamente, denomino «cristal» y 
«espejo». El modelo cristal se configura en transparencia con el 
sistema cultural nativo, mientras el modelo espejo se constituye en 
reflexión consciente y definición propia sobre las disponibilidades 
culturales del entorno. Cada una de ellas representa los dos polos 
de un continuum relativos a la forma en que estas mujeres hacen 
relevante lo que presuponen sobre sí (autorrepresentación) y piensan 
como verdad de su entorno cultural (identificación). Y, por ello, se 
producen variantes que son relativas a la interacción, la consciencia 
y la adscripción distintas a la configuración plural de elementos cul- 
turales de esta sociedad urbana en proceso de modernización. 
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El primer modelo hace referencia al grupo de indígenas quiché, 
de origen rural, inmigrantes recientes, residentes en las zonas más 
alejadas del núcleo urbano (barrio de Santa Ana), con un estilo de 
vida en el que se combina la tradicionalidad con la pobreza, y el 
analfabetismo con una incapacidad discursiva para reflexionar sobre 
sus creencias y actitudes. El otro grupo está representado por las 
indígenas urbanitas, nacidas en Quetzaltenango, con escolarización 
breve, pero alfabetas, con un razonamiento sobre sus creencias y 
actitudes, y una capacidad de reflexión críticas sobre sí mismas y el 
medio cultural que las rodea. 


MODELO CRISTAL DE IDENTIDAD 


Este primer modelo se caracteriza por una identificación con el 
entorno social y cultural de forma relacional o vicaria. Ante la pre- 
gunta de qué son y cómo se ven a sí mismas, este grupo de mujeres 
responden que son hijas de, esposas de, o madres de, y son indíge- 
nas de la comunidad de. La única forma de representarse a sí mis- 
mas es a través de su familia y comunidad. No hay una percepción 
individual, no se ven como una unidad aparte, sino que se definen 
en relación fusional con sus familiares y la comunidad de origen, lo 
cual enmarca toda su identidad. Así, incluso, la etnicidad la remiten 
a la comunidad indígena de tal o cual sitio. De ahí que resulte difí- 
cil unificar o clasificar esta forma de identidad, como harían algunos 
antropólogos, con el sentido ideológico de la etnicidad aplicada a 
nuestras sociedades, en las que un ingrediente importante es la cons- 
ciencia étnica, histórica o ideológica. Mientras, en este caso, la iden- 
tidad se constituye en relación fusional con un referente comunita- 
rio cuya representación simbólica queda más cerca del significado 
materno, o matriótico, que del significado poder político, o pa- 
triótico. 

Así, pues, se trata de una perspectiva relacional y no diferen- 
ciada de la identidad en la que la persona sólo puede representarse 
a sí misma (se ve a sí misma, y considera que los demás la ven), en 
términos de su familia y en el punto que ocupa en las redes y situa- 
ciones sociales de su comunidad. En definitiva, su identidad se cons- 
tituye en transparencia con el grupo, se es porque se pertenece sin 
necesidad de afirmarlo o negarlo, sin tener una consciencia clara de 
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las diferencias. Su identidad es rígida, y, por ello más frágil y deli- 
cada, porque resulta de una respuesta emocional y directa con la 
internalización parental, sin ninguna clase de razonamiento o justi- 
ficación. 

En su contacto con el mundo urbano, se advierte una cierta 
indiferencia que no es otra que la asignación del significado de su 
experiencia a los diferencias culturales. Así, los objetos y situacio- 
nes nuevas se usan y resuelven con criterios y prácticas que forman 
parte de su experiencia previa. Pero, ante la presión aculturativa 
propia de los procesos de cambio social y modernización, esta iden- 
tidad transparente puede llegar a producir dos tipos de respuesta. 
Una de repliegue (regresión), que ya analizamos en otro lugar (tra- 
dicionalismo) (Buxó, 1983), y otra, de ruptura. Por su fragilidad 
constitutiva, ante situaciones límite, la identificación se vehicula a 
través de la adscripción a nuevos sistemas de creencias (San Mamón, 
el Rey Pascual, San Simón); que, en sí, son creaciones propias, sin- 
créticas donde el viejo rito (trago, limones, copal, oraciones, inter- 
mediarios, etc.), se combina con la figura occidentalizada que repre- 
senta la realidad a la que quieren acceder sin poder. La otra vía, 
mejor estudiada, es la transetnización denominada ladinización, o in- 
corporación a la ideología cultural ladina. 

De estas modificaciones pueden resultar dos cosas según sean las 
condiciones sociales y económicas en las que se produce. Si las con- 
diciones son favorables, la transparencia de esta identidad supone 
simplemente un cambio de graduación en la estructura cognitiva. 
Sin embargo, si las condiciones producen una incapacidad para crear 
la coherencia necesaria entre las expectativas y la nueva situación, 
la modificación en el cristal de la identidad puede terminar produ- 
ciendo sentimientos de insatisfacción, debilidad, insignificancia o cul- 
pabilidad por falta de raíces, por haber perdido el sentido de lo rele- 
vante, los símbolos y las lealtades. Sin expectativas de logro, y sin 
una comprensión certera de lo que ocurre, el final es fácil de pre- 
decir; a falta de medios para resolver el conflicto, lo mejor que pue- 
de ocurrir es que vuelvan a las formas ritualísticas tradicionales de 
reducir la ansiedad, se llamen éstas mal de ojo, susto, pasmo o 
Marasmo. 

El modelo espejo hace referencia a una perspectiva individuada 
de la identidad cuyas características se configuran en la reflexión y 
la definición propias. Toda identidad es una construcción mental, 
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pero, en este modelo se caracteriza por la capacidad del individuo 
en imponer una estructura propia resultado de la selectividad sobre 
la atención que se presta y la categorización que se realiza del en- 
torno cultural de acuerdo con la memoria, las expectativas y las 
inferencias. 

Ante las mismas preguntas, este grupo de mujeres se representa 
a sí mismo como una entidad individuada que se afirma como mu- 
jer, madre, vendedora, lavandera, ciudadana, quiché de Guatemala. 
Hay una actitud de afirmación y negación respecto a lo que son y no 
son en relación a sí mismas y a otros grupos y, por encima de todo, 
lo más interesante es que su individualidad es razonada. Poseen con- 
juntos de creencias, expectativas y razonamientos justificativos sobre 
las covariaciones que pueden observar entre diferentes comporta- 
mientos y rasgos culturales, y establecen relaciones entre éstos y los 
acontecimientos identificables, así como las consecuencias de estas 
relaciones. Así, por ejemplo, distinguen su forma de vestir, de tra- 
bajar, de organizar la unidad doméstica, de entender a los hombres, 
del buen gobierno, de la religión, respecto de la forma en que lo 
hacen las ladinas, racionalizando el coste económico de la moda, la 
política de la administración local o el gobierno, y la educación, y 
otros (cf. Buxó, 1980). Su identidad es producto del juicio discur- 
sivo, del saber decir que no como parte de la consciencia que les 
ayuda a discriminar entre lo que son y no, y lo que quieren llegar 
a ser. De ahí que sean capaces de rechazar la autoridad tradicional 
o resistirse a ocupar un rol determinado. 

Es cierto, también, que las condiciones de modernización en este 
“nedio.utlano contribuyen a la configuración de una cognición de 
la identidad dinámica y cambiante (nuevas nociones del yo, de la 
ciudadanía, de la sociabilidad, de la religiosidad, etc.). Desde la in- 
fluencia de la ideología occidental, el énfasis se coloca en la persona 
como algo aislado, único, en contraste con los demás, esto es, un 
yo hecho por aislamiento y contraste. La modernización inaugura 
esta cognición de la identidad, a la vez que la pluralidad cultural del 
medio urbano aporta diversas formas de comer, vestir, creencias re: 
ligiosas e ideologías políticas. 

En esta situación compleja de estructuras socioeconómicas cam: 
biantes y estructuras simbólicas plurales, este grupo de mujeres qui- 
ché no internalizan simplemente estándares culturales, sino que des: 
arrollan una identidad fragmentada en sus combinaciones culturales, 
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que no es rígida, sino profundamente flexible, lo cual permite una 
competencia diversificada y contextualizada. Por otra parte, de nue- 
vo, resulta difícil encajar su identidad étnica con el sentido unitario 
del modelo vitrina, ya que un rasgo característico de estas mujeres, 
que se definen como quichés, es la aceptación de variables culturales 
bien lejanas de las propias tradicionales, particularmente en aquellos 
aspectos más ideológicos de la cultura. Así, si bien por razones eco- 
nómicas siguen vistiendo, comiendo, trabajando, decorando sus ca- 
sas, al estilo indígena tradicional, la lengua en familia es el caste- 
llano, y en las creencias religiosas se convierten a sectas procedentes 
de Estados Unidos. La pertenencia, la autoridad y la superioridad 
que le otorgan a su grupo versus al grupo ladino, no se constituye 
en la consciencia histórica, ni en sentimientos ambiguos, sino en una 
consciencia pragmática razonada sobre premisas económicas y de bien- 
estar social en el presente (cf, Buxó, 1980). 

La pregunta que surge a continuación es: ¿ha sido suficiente la 
educación recibida, o el ambiente urbano para producir esta orien- 
tación flexible y fragmentada de la identidad? ¿cómo es que todas 
las mujeres no muestran una flexibilidad semejante? ¿hay algún fac- 
tor cultural específico en esta evolución de la identidad? 

Es indudable que hay que preguntarse de dónde procede el im- 
pulso inicial para el desarrollo de esta identidad. Si no hay una 
educación y unos rituales de apoyo, resulta difícil entender cómo 
se produce el cambio cognitivo que oriente la reestructuración de 
la percepción y la categorización de uno mismo y los demás. 

En el caso concreto que nos ocupa, en el grupo de mujeres en- 
trevistadas, aunque casi todas son amigas, vecinas o conocidas, y 
por lo tanto es presuponible que en el cambio de actitud haya in- 
formación transmitida, sin embargo unas son más agresivas y predis- 
puestas a evolucionar respecto a los viejos esquemas. Sorprenden- 
temente, este grupo coincide con aquellas mujeres que, hace pocos 
años o recientemente, han pasado a engrosar las filas de los Testigos 
de Jehová. 

En Quetzaltenango, las sectas protestantes empiezan a estable- 
cerse en 1910 (la Presbiteriana); no obstante, hasta los años cincuenta 
no empiezan a construirse las iglesias de la mayoría de los grupos evan- 
gelistas, metodistas, bautistas y mormones. Las mujeres indígenas 
se convierten tardíamente a estas sectas y esto influye en que se 
hayan acogido a aquellos movimientos bíblicos que mayor actividad 
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misionera han realizado estos últimos años como, por ejemplo, los 
testigos de Jehová, quienes se han introducido, particularmente, en 
el medio indígena. 

En general, estas sectas importan un proselitismo misionero que 
se caracteriza por establecer cuidados médicos, escuela primaria, al- 
fabetización de adultos, educación para el hogar, gestión de trabajo 
para los miembros de la familia, y, sobre todo, reflexión personal 
y social, e incluso transcultural, en términos de su credo religioso. 

Según manifiestan las informantes, los factores que les induje- 
ron a convertirse y que, posteriormente, han incidido en la modifi- 
cación de su mentalidad, o forma de ver el mundo en el presente, 
son: el modelo de vida que proyectan las parejas de misioneros, la 
praxis social y económica que propugna esta doctrina y la didáctica 
de la Biblia. 

En el primer caso, a pesar de que la mujer indígena goza de 
cierta autonomía de movimiento y decisión propia en las transaccio- 
nes comerciales, las relaciones entre hombre y mujer en las unidades 
domésticas indígenas se caracterizan por la imposición de un rol 
secundario y dependiente para la mujer, al cual se sobreimpone ne- 
gativamente la ideología patriarcal de la sociedad global. De ahí que 
las mujeres consideren que la relación de pareja que muestran los 
misioneros, constituida por el respeto, la deferencia, la atención, la 
ayuda mutua, la realización indistinta de tareas en la unidad domés- 
tica, es el modelo deseable para sus propias relaciones matrimonia- 
les y domésticas. Admiran la actitud cristiana del marido que jamás 
se emborracha ni pega a su mujer, mientras colabora en la educa- 
ción de los hijos y en las tareas del hogar. 

En el segundo caso, la praxis religiosa se asienta en una gran 
actividad militante apoyada por conferencias y reuniones en las que 
se cuentan sus preocupaciones y se ayudan económica y emocional. 
mente. Esto, afirman, les proporciona un mejor sentimiento de sí 
mismas y las motiva a ser capaces de tomar decisiones y controlar 
sus propias vidas, así como a darse cuenta de cómo deben compor- 
tarse hombres y mujeres y planear su vida para enfrentarse con las 
circunstancias difíciles, incluso el momento crucial del fin del mun- 
do. A lo cual se suma felizmente la coincidencia de criterios ascéti- 
cos en cuanto al sentido del trabajo y la frugalidad en el estilo de 
vida y la inversión de sus bienes. 
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Y, por último, la didáctica de la biblia a la que se obligan en 
sesiones en las que la lectura y la reflexión constantes sobre sus 
ideas, las ideas de los demás, y las ideas de otras partes del mundo 
(Africa, China, etc.), produce en ellas una transformación interior. 
A su entender, estos ejercicios espirituales o mentales les dan mayor 
capacidad para razonar sobre las cosas, una comprensión superior 
de lo que son y adónde se dirigen, y por ello tienen un mayor con- 
trol interior que les permite no sentir temores y prevenir los males. 
Al aprender los conceptos de objetividad, subjetividad, razón, lógi- 
ca, que remiten a la máxima autoridad: la palabra de Dios, obtie- 
nen, por una parte, motivación y dirección para sus necesidades y 
acciones, y, por otra, argumentos para convencer y modificar las 
condiciones de vida de sus casas. Cuentan con gran candidez cómo 
estos argumentos pesan en la unidad doméstica, donde padres y ma- 
ridos, sin formación para dar respuesta, atienden con gran atención 
y reverencia a sus explicaciones claras y razonadas. Están convenci- 
das que la palabra de Dios no cae en saco roto y, a pesar de que 
después del sermón el padre les diga que, por demasiado viejo, se 
queda con las creencias de siempre, y el marido asienta sin añadir 
ningún comentario, algo ha cambiado en las relaciones de autoridad 
que las hace sentirse mejor y más libres. En definitiva, hay un re- 
conocimiento claro de que razonar es el instrumento de transfor- 
mación personal para constituir su identidad propia en el contexto 
espacio temporal del presente. 

Por último, y en cualquier caso, se necesita más investigación 
empírica sobre los procesos de ideologización de los grupos étnicos, 
teniendo en cuenta, por añadidura, que, en los procesos de moder- 
nización, el racionalismo ideológico resulta obsoleto frente al racio- 
nalismo tecnológico y científico. A mi entender, en la postmoder- 
nidad, éste va más allá de la ideología y la consciencia étnica, tal 
como se ha definido hasta hoy en términos de la tradición y la his- 
toria cultural. Así entendida, hoy por hoy, la etnicidad es una ex- 
presión ideológica que, frente a las variables plurales y diversas del 
presente, resulta cada vez más relictual. Es ideología fuera de con- 
texto y, consecuentemente, con todas las variables que conforman 
el presente en contra. 

Ahora bien, la etnicidad es actualizable en la medida en que su 
discurso no contradiga el contexto definido por las variables del pre- 
sente. Esto implica una concepción dinámica de la etnicidad y no 
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un estado de ideas permanente e inmutable. Por eso es sorprendente 
el ejemplo de las mujeres quiché, por su postmodernidad, porque 
su identidad étnica se define, prioritariamente, en el presente. 
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LA POLITIZACION DE LA IDENTIDAD 
Y EL MOVIMIENTO INDIGENA 


Roberto Cardoso de Oliveira * 


La identidad étnica, como cualquier otra cuyos portadores sean 
miembros de grupos minoritarios o socialmente desfavorecidos, po- 
see no obstante, características propias que le confieren una dimen- 
sión esencialmente política. A su carácter de contraste ya apuntado 
por Barth (Barth, 1970), se puede acrecentar su fuerza y capacidad 
movilizadora legitimada por tradiciones étnicas o históricas suscep- 
tibles de transferir a los miembros del grupo una conciencia de per- 
tenecer a un pueblo virtual o realmente amenazado. La noción de pue- 
blo es aquí crucial. Esta remite a una visión holística del grupo, en 
cuanto unidad no segmentada en clases, géneros o franjas de edad, 
por ejemplo, tornándola contraria y resistente a ideologías indivi- 
dualistas de cualquier especie. Se podría decir que la identidad ét- 
nica participa claramente por el lado tradicional de la antimonia 
dumontiana, holismo-individualismo (L. Dumont, 1983). En este 
sentido está marcada por la obsesión del «nos trival», por la con- 
ciencia de un origen y de un destino común. Conciencia que es a su 
vez engendrada en condiciones específicas de actuación de esas en- 
tidades colectivas: la de situarse en el interior de las sociedades «an- 
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fitrionas», en el sentido que las de Abner Cohen (A. Cohen, 1874), y 
que apunta hacia uno de sus aspectos más esclarecedores de la etni- 
cidad, como el de ser «esencialmente la forma de interacción entre 
grupos culturales operando dentro de contextos sociales comunes» 
(XI) y, se podría añadir, adversos. Por mi parte, agregaría todavía 
que la identidad étnica puede ser una relación social de contraste 
entre identidades minoritarias o, sobre todo, entre esas identidades 
mayoritarias (como es el caso de las identidades dominantes de las 
sociedades anfitrionas); y también ella es especialmente una repre- 
sentación y como tal sitúa a los miembros del grupo étnico en ho- 
rizontes comunes, orientadores del comportamiento grupal. La iden- 
tidad pasa a desempeñar el papel de una brújula que posiciona al 
grupo y a sus miembros en mapas cognoscitivos (u horizontes) co- 
lectivamente construidos (R. Cardoso de Oliveira, 1970). La natu- 
raleza fundamentalmente política que marca la relación entre aque- 
llas identidades, les confiere un contenido inevitablemente ideoló- 
gico. 

Estas consideraciones pretenden servir de punto de referencia 
conceptual a la exposición que procuraré desarrollar en este «Primer 
Simposium de Estudios Indigenistas», en el que tengo la satisfac- 
ción de participar, y que tendrá por objetivo el «caso brasileño». 
Por tanto, partiendo de la universalidad de la identidad étnica, en- 
contrada prácticamente en todos los lugares del planeta, cabe mos- 
trar aquí su particularidad brasileña y la dinámica de su evolución 
desde identidades tribales y locales a una identidad genérica, pan- 
indígena. Hay ciertamente un paralelismo entre aquello que histo- 
riadores como Hazel W. Hertzberg (H. W. Hertzberg, 1971) llaman 
movimientos modernos pan-indígenas, con referencia a la situación 
del indio norteamericano y la actual realidad indígena de Brasil. Voy 
a detenerme, por tanto, en las peculiaridades del caso brasileño, pues 
serán sus singularidades las que nos conducirán a una comprensión 
más enriquecedora del fenómeno aquí enfocado. Podría añadirse to- 
davía que el período sobre el cual me detendré es completamente 
contemporáneo, lo que me convierte, en cierto modo, en un obser- 
vador privilegiado de hechos que tuvieron lugar en estos últimos 
treinta años. Y en el intento de conservar ese carácter bastante per- 
sonal de acceso a los hechos, condiciones de una adecuada verteben 
o comprensión de los mismos, procuraré interpretarlos como testigo 
—smuchas veces ocular— de la historia del indigenismo brasileño 
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de las últimas décadas, y observador obviamente no desinteresado 
del movimiento indígena en mi país. Aunque no esté eligiendo esa 
forma de acceso a los hechos como una modalidad superior de cono- 
cimiento, ya que estaría de acuerdo con Paul Ricoeur (P. Ricoeur, 
1986: 161-182) que, menos que oponer o comprender al explicar, 
se trata de articularlos como modos complementarios de conocimien- 
to. En el caso presente es una opción que se justifica dada mi par- 
ticular inserción en el campo indigenista durante un largo período 
de mi vida profesional, primero como etnólogo del antiguo Servicio 
de Protección a los Indios (SPI), posteriormente como miembro del 
extinguido Consejo Director de la Fundación Nacional del Indio 
(FUNAJD), luego desfigurado en Consejo Indigenista, cuando se trans- 
formó en un órgano meramente decorativo, lo que llevó a sus miem- 
bros a una dimisión colectiva en 1970. Desde entonces hasta ahora 
pasé de la acción en él a la contemplación del indigenismo oficial 
y a una modesta participación en el indigenismo alternativo, en el 
período 1984-1986, en que presidí la Asociación Brasileña de An- 
tropólogos (ABA), durante la cual la entidad dio continuidad a su 
firme actuación iniciada en 1980, en la promoción de cambios en 
la FUNAI y en el apoyo al movimiento indígena. 


IT. 


El hecho más importante que ocurrió en esas tres últimas dé- 
cadas en Brasil, desde el punto de vista de la población indígena, 
fue —en mi opinión— el surgimiento del Movimiento Indígena. En 
el Forum sobre el Movimiento Indígena realizado en 1980 en el 
ámbito del VIII Congreso Indigenista Interamericano, en Yucatán, 
México, tuve la ocasión de señalar esto en la comunicación que realicé 
sobre el «Movimiento Indígena e Indigenismo en Brasil» (R. Car- 
doso de Oliveira, 1981), en un momento en que tales movimientos 
contaban con una experiencia de poco más de cinco años, si consi- 
deramos las Asambleas Indígenas como indicadores del surgimiento 
del Movimiento Indígena en mi país. Efectivamente, se puede seña- 
lar la mitad de los años setenta como el período en el que los lideraz- 
gos indígenas comenzaron a traspasar las esferas de sus propias tribus 
para alcanzar círculos más amplios, poblados por las más diversas 
etnias indígenas. Fue el momento de la constitución de nuevos lide- 
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razgos y de la renovación de otros más tradicionales, sin embargo, 
comprometidos igualmente con el nuevo horizonte que se les abría, 
marcado por la idea de organización política y por un fuerte senti- 
miento de fraternidad indígena. Cabe observar que tal horizonte era 
impensable en los años cincuenta o sesenta, épocas en las que realicé 
investigaciones sobre los Terena (1955, 1957, 1958 y 1960) del Sur 
de Mato Grosso y los Tukuna (1959 y 1962) del Alto Río Solimoes, 
en el Estado de Amazonas. Los líderes de estos pueblos ni siquiera 
se servían de la categoría indio —para ellos como mínimo un término 
equívoco—, puesto que utilizaban sus patricios Terena o Tukuna, y 
eran llamados «indios» exclusivamente por los «blancos civilizados», 
pero jamás por sí mismos. «Indio» era entonces una palabra que 
expresaba una categoría instituida por el colonizador, contra el cual 
luchaban, puesto que era amalgamadora de sus identidades originales, 
destruidas en sus especificidades e incorporadas a una categoría resi- 
dual. Un término inventado por el colonizador. 

La recuperación del término se daría al interior del Movimiento 
Indígena cuando éste pasó a ser usado para expresar una nueva 
categoría, forjada ahora por la práctica de una política indígena, es 
decir, elaborada por los pueblos indígenas y no por los alienígenas, 
tanto particulares (como las Misiones religiosas) o gubernamentales 
(como la Fundación Nacional del Indio —FUNAI—), políticas és- 
tas denominadas indigenistas. En oposición a las políticas indigenis- 
tas comenzaron a surgir esbozos de políticas indígenas con grandes 
posibilidades de, en algún momento, crear objetivos y estrategias 
comunes susceptibles de establecer una única y globalizadora polí- 
tica indígena. La vía por la que este proceso se analizaba, puede ser 
identificada con las Asambleas Indígenas. De 1971 a 1980, 15 de 
estas Asambleas tuvieron lugar en diferentes partes del país, movi- 
lizando, regional o nacionalmente, centenares de liderazgos locales, 
distribuidos en casi todos los estados de la Federación y haciéndose 
presentes en el proceso de elaboración de una política indígena que 
afectaba a cerca de 200 pueblos aborígenes y una población total 
estimada en torno a 220.000 indios. En las dimensiones continen- 
tales de Brasil se puede decir, grosso modo, que el 60 por 100 de 
estos pueblos se localizan en la región Norte, 22 por 100 en la re- 
gión Centro-Oeste, 12 por 100 en el Nordeste, 4 por 100 en el 
Sudeste y 2 por 100 en la región Sur. En estas tres últimas regiones, 
estos pueblos supervivientes de la ocupación europea de la vertiente 
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atlántica, permanecieron aislados en sus propios territorios, cercados 
de alienígenas por todas partes, siempre en el caso de que no hubie- 
sen sido diezmados por la Conquista o por la Colonización. Ya en 
las regiones Centro-Oeste y Norte, esos pueblos continuaron con su 
supervivencia amenazada, ya que están a merced de los diferentes 
frentes de expansión de la sociedad brasileña y de la ineficacia del 
estado en protegerlos y asistirlos. 

Es en este cuadro de ocupación gradual y persistente de los te- 
rritorios indígenas donde surge el indio, por primera vez en escala 
nacional, como un actor político. De agente casi pasivo del proceso 
de invasión de sus tierras, cuando apenas se defendía por medio de 
pequeñas guerras tribales, fatídicamente llamadas al fracaso dada la 
precariedad de sus armas, o por fugas estratégicas que le convertían, 
al menos por un cierto tiempo, en inalcanzables por el blanco «civi- 
lizador», el indio se transforma en agente activo, movilizador de la 
conciencia indígena en la defensa de sus derechos. Pero esto no ocu- 
rre sin otras transformaciones que dan, por lo menos, en otros dos 
actores políticos: la Iglesia (o parte de ella) y el propio Estado. 
Comenzaré por unas cuantas observaciones que creo suficientes res- 
pecto al Estado. 


TTI 


Presionado por una crisis que amenazaba poner en riesgo la 
penetración colonizadora del oeste paulista, en proceso de ocupación 
por un vigoroso frente agrícola, y entre la alternativa de aniquilar 
los grupos Kaigang (que impedían la construcción del ferrocarril 
«Nordeste del Brasil») o «pacificarlos», el Gobierno brasileño se de- 
cidió por la segunda alternativa creando el Servicio de Protección 
a los Indios en 1910, siguiendo las directrices formuladas por el 
oficial del ejército Cándido Mariano Rondón. Esas directrices, que 
expresaban una experiencia de «domesticación» pacífica, por tanto 
persuasiva, junto a algunos grupos indígenas de Mato Grosso, como 
los Navikuara y los Terena y los Bororo, alcanzada por la Comisión 
Rondón (destinada a la construcción de las líneas telegráficas y es- 
tratégicas e instituidas desde la última década del siglo xIx), esta- 
ban fundamentadas en la doctrina positivista de Augusto Comte, bas- 
tante influyente en el Brasil de la época, sobre todo en su sector 
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militar. Las reivindicaciones de Rondón y de sus colaboradores, to- 
dos militares positivistas, impregnaron fuertemente las ideás de la 
nueva entidad gubernamental. Pero si de un lado la idea de un 
progreso lineal del indio —<de un «estado selvático» a la «barbarie», 
y finalmente, a la «civilización»— aseguraba el reconocimiento de 
la necesidad de una política protectora que garantizase el funciona- 
miento pleno de los mecanismos evolucionistas, de otro imponía al 
indio un único camino, el de su inexorable civilización en los térmi- 
nos definidos por la tradición occidental europea. El respeto al indio 
frecuentemente alegado en la retórica protectora, se ceñía estricta- 
mente al mantenimiento de una supervivencia en cuanto al paso de 
un estado evolutivo a otro más avanzado en la escala del progreso 
de la Humanidad. 

Esa perspectiva se mantuvo prácticamente durante todo el pe- 
ríodo de existencia del Servicio de Protección a los Indios, de 1910, 
fecha de su creación, hasta 1966, año de su extinción, con su conse- 
cuente transformación en la Fundación Nacional del Indio a finales 
de 1967. Alimentó las prácticas indigenistas adoptadas por el Es- 
tado, como las políticas de pacificación, asistencia y protección, pese 
a su refinamiento antropológico alcanzado en los años cincuenta gra- 
cias a la actuación indigenista de etnólogos como Darcy Ribeiro, ver- 
dadero ideólogo de uno de los momentos más consistentes del indi- 
genismo oficial, que asumiéndose como heredero de la ideología Ron- 
doniana le cupo transcribirla en los términos de una ciencia más 
moderna, tal como aparecía la antropología cultural frente al pensa- 
miento positivista del siglo xrx. Es necesario decir que entre 1946 
(año de la disolución del «estado nuevo» y fin de la dictadura Var- 
gas) hasta 1964 (cuando se instalaba el nuevo ciclo autoritario y 
militarista), el Brasil volvió a un período democrático, cuyo ápice fue 
el Gobierno Kubitschek, marcado por un amplio liberalismo en las 
relaciones políticas entre el estado y la sociedad civil y un fuerte 
desarrollismo en la administración de la economía por el Gobierno. 

La corrupción administrativa que comenzó a medrar creciente- 
mente en el órgano indigenista —que le llevaría a la extinción y a 
la automática sustitución por la FUNAI— no pudo oscurecer su 
importancia en la defensa de los territorios y de las poblaciones tri- 
bales durante el período de su existencia. Amparado en un disposi- 
tivo (artículo 129 de la Constitución de la República de 1934, que 
se maniuvo en la Carta otorgada de 1937, en su artículo 154; dis- 
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positivo reflejado en la Constitución de 1946 en su artículo 216 
y mantenido en su esencia en la Constitución de 1967 y en la En- 
mienda Constitucional de 1969), el SPI desempeñó —<con más fre- 
cuencia de la que sus críticos podían imaginar y con menos eficacia 
de la que gustarían sus defensores— el indiscutible papel de defensa 
de las tierras indígenas y de la integridad física de sus primitivos 
ocupantes. Si es verdad que el órgano protector se perdió en muchos 
errores, es verdad también que sin su actuación, aunque precaria, 
los territorios indígenas desde hace tiempo habrían sido enajenados 
en su totalidad. Tal vez el mayor error de la política indigenista, 
entonces aplicada, fue el de ignorar tácitamente la posibilidad de 
diálogo entre el órgano federal y los líderes indígenas locales (una 
vez que no había hasta entonces liderazgos nacionales). El indige- 
nismo de esa época fue un largo y molesto monólogo: el saber del 
«hombre blanco», amparado o no en la antropología, se bastaba a 
sí mismo. 

Veremos más adelante que esa autoconfianza comenzaría a ser 
cuestionada, por lo menos en los sectores políticamente más lúcidos 
del indigenismo no oficial, a partir del momento en que los indios 
comenzaron a hacerse oír a través de los líderes más activos en el 
«mundo de los blancos». Lo cierto es que desde la institución de 
la Fundación Nacional de los Indios, la perspectiva imperante en 
nada difería de aquella que tuvo lugar en el Servicio de Protección 
a los Indios. Aunque hubiese una nítida voluntad política de los 
indigenistas integrantes del Consejo Nacional de Protección a los 
Indios —órgano federal de carácter normativo y fiscalizador de las 
actividades del SPI (al que le cupo elaborar originalmente el esta- 
tuto del indio y el primer reglamento de la FUNAI)—, las cues- 
tiones que movilizaron a sus integrantes eran las mismas que habita- 
ban en la conciencia indigenista de la época: defensa de los territo- 
rios indígenas, asistencia a sus ocupantes, respeto a las culturas 
tribales, combate sin tregua a la corrupción administrativa. No obs- 
tante, jamás se planteó la necesidad de auscultar la voluntad indí- 
gena, oír su voz o encontrarse con ellos para verlos expresar sus 
intereses. Ese desfase entre las aspiraciones indígenas, sin espacio 
político para manifestarse, y las interpretaciones más variadas —y 
muchas veces contradictorias— de esas aspiraciones, se amplió exa- 
geradamente en el período de la FUNAI. Dos razones pueden ser 
alegadas. La primera se refiere a la naturaleza autoritaria del régi- 
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men que se instaló en el país en 1964 y se radicalizó en 1968, so- 
metiendo la ideología desarrollista —imperante desde los años cin- 
cuenta— a la ideología de la seguridad nacional, con todas las conse- 
cuencias en la formalización y aplicación de la política indigenista 
gubernamental: control de las libertades, inclusive de la de disentir de 
la «interpretación oficial» (hecho que llevó a profundos desacuerdos 
en la propia FUNAI, resultando un gran número de dimisiones entre 
sus etnólogos e indigenistas más independientes), además de elegir 
el indio —a saber, la interpretación que el estado autoritario hacía 
de él— como «tarjeta de visita» para el extranjero. En este período 
algunos de nosotros tuvimos dificultades para poder viajar al exte- 
rior y estábamos, por tanto, imposibilitados para «revelar hacia fue- 
ra» la realidad indígena. 

La segunda de esas razones estuvo en el hecho de la desmora- 
lización del propio órgano protector, no sólo frente a la opinión 
pública, sino frente al propio gobierno. No cabe aquí exponer todas 
las crisis (y algunos escándalos) que tuvieron lugar en la FUNAI. 
Importa significar que el único órgano estatal especializado en la 
«cuestión indígena» —que a pesar de todos sus desmanes poseía 
un saber y un compromiso con la defensa de los trabajos del indio 
en relación a los cuales sí podía ser requerido por la sociedad ci- 
vil—, pasaba ahora a estar él mismo fuertemente controlado, fisca- 
lizado y desautorizado muchas veces por Órganos totalmente incom- 
petentes en el asunto y, a pesar de eso, ungidos de gran autoridad, 
como el Consejo de Seguridad Nacional, la Secretaría de Planificación 
y sectores menores del propio Ministerio del Interior, en cuyo ám- 
bito político-administrativo se encontraba la FUNAI, y en el que 
continúa. Todavía puede decirse que ese mismo lugar ocupado por 
la FUNAI en el Ministerio del Interior —sector del gobierno espe- 
cialmente dedicado al desarrollo del hinterland brasileño— ya sig- 
nificaba una contradicción entre los propósitos del Ministerio y los 
de la FUNAI, éstos, por lo menos teóricamente, dedicados a la pro- 
tección de los pueblos indígenas de los ímpetus desarrollistas del 
Ministerio del Interior y del Gobierno como un todo. Y si en el 
pasado todavía existía la posibilidad de que la FUNAI se hiciese 
oír cerca de los escalones más altos del Ministerio con su posterior 
debilidad, eso ni siquiera fue posible. Hoy la FUNAI tiene en su 
dirección un economista tecnócrata que pretende administrar el ór- 
gano indigenista como si fuese una empresa. Y cabe preguntar: ¿se 
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podría esperar otra cosa si en sus diez años de existencia la FUNAI 
llegó a tener 12 presidentes? ¡Más de uno por año! Es obvio que 
una institución en crisis permanente tenía que perder espacios polí- 
ticos dentro del gobierno, desorientarse frente a los liderazgos in- 
dígenas —que precisamente en ese período comenzaron a organi- 
zarse y desmoralizarse frente a la sociedad civil. 


IV 


En cuanto a las transformaciones ocurridas en la Iglesia católi- 
ca, se puede decir que fueron de tal magnitud que a punto estuvo 
de pasar a representar de cara a la opinión pública la parte efecti- 
vamente defensora de los derechos indígenas. Naturalmente que no 
se puede decir que esa renovación del indigenismo misionero católico 
haya alcanzado a toda la Iglesia, y que haya obtenido el consenso 
total en las huestes eclesiásticas. Había mucho espacio —<como to- 
davía hay— para los sectores conservadores, para los cuales la cate- 
quesis tradicional y etnocida no debería ser cambiada. Fue el Con- 
sejo Indigenista Misionero (CIMI), órgano de la Conferencia Na- 
cional de Obispos de Brasil (CNBB), que colocándose frente al es- 
tado autoritario vigente, introdujo un nuevo estilo en el tratamiento 
de la cuestión indígena. El CIMI pasó a propiciar encuentros entre 
los líderes indígenas, inicialmente regionales y posteriormente na- 
cionales, que se volvieron conocidos como «Asambleas Indígenas» 
y que se extendieron por todo el país. Parece que ese nuevo indige- 
nismo misionero vino a ocupar el espacio que anteriormente tenía 
el indigenismo oficial administrado por el Servicio de Protección a 
los Indios. Al mismo tiempo que del SPI, se esperaba naturalmente 
del Estado tanto la defensa de los indios como la integridad de sus 
territorios, amenazados por hacendados y empresarios de las más 
variadas estirpes, al menos algún control de las embestidas catequé- 
ticas de los misioneros. Un importante estudio de Darcy Ribeiro, 
publicado en el relatorio del SPI/53 muestra el tenor de las estra- 
tegias adoptadas por una misión salesiana actuante en el alto Río 
Negro, en su apropiación de recursos gubernamentales para aplicar- 
los en algo denominado política educacional y fundiaria absoluta- 
mente soberana respecto al estado y a las características culturales 
de las poblaciones indígenas de la región. Las misiones católicas que 
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con facilidad conseguían aportaciones gubernamentales, consignadas 
para ellas en los presupuestos de los diferentes Ministerios de la 
República, realizaban un indigenismo totalmente autónomo de la 
política indigenista gubernamental. En este sentido el SPI, que con- 
seguía lograr un cierto control de las actividades de las misiones 
evangélicas, nacionales y extranjeras, jamás lo consiguió sobre las 
misiones católicas. Y esto porque la separación entre la Iglesia y el 
Estado, formalmente establecido por la República, nunca tuvo fuerza 
para superar en la acción de la Iglesia el poder espiritual del poder 
terrenal: en nombre del primero ella siempre ejerció el segundo. 

Los cambios que comenzaron a tener lugar en el indigenismo 
católico, con la creación del CIMI, ocurrieron paralelamente a las 
mudanzas en el indigenismo gubernamental con la instalación en el 
país del régimen autoritario. Si antes el gran aliado del indio era 
el Estado, en cuanto portador de una ideología rondoniana y preocu- 
pado en ponerla en práctica a pesar de todas las dificultades y con- 
tradicciones mencionadas, ahora el mejor .aliado del indio pasaba 
a ser la Iglesia, particularmente el sector progresista representado 
por el CNBB y por el CIMI. Esto quedaría patente en la moviliza- 
ción de los liderazgos indígenas hechas por la entidad católica —a 
partir de los años setenta— como ya mencioné, y como bien lo ilus- 
tran las Asambleas Indígenas, sistemáticamente registradas en el perió- 
dico «Porantim» y en el «Boletín» del CIMI. Fueron realizadas de- 
cenas de Asambleas. Y esta movilización, a medida que concienciaba 
a los indios de sus derechos era vista con gran temor no sólo por 
los latifundistas y empresarios de todo tipo interesados en las tie- 
rras indígenas, sino también por el Estado y sobre todo por los 
Órganos de seguridad y por la propia FUNAI. La confrontación en- 
tre los indios y los invasores alienígenas de los territorios tribales, 
se presentaba como una tímida acción protectora de la FUNAI (cuan- 
do no era la propia FUNAI responsable por la invasión, resultado 
de una política equivocada de arrendamiento de tierras), no contaba 
con su apoyo para organizarse en una entidad, por cierto civil, que 
les permitiese defenderse por medio de otra movilización: la de la 
opinión pública. Ninguna de las gestiones que se sucedieron a trom: 
picones en la dirección del órgano tuvo sensibilidad para ello (o en 
algún caso en que la tuvo, los órganos de seguridad no permitieron 
cualquier continuidad de una organización indígena fuera del ámbito 
de la propia FUNAI, i.e. de la independiente). Al contrario, la po- 


La politización de la identidad y el movimiento indígena 155 


lítica del órgano primó en calificar de ilegítima cualquier represen- 
tación que no fuese sancionada por ella. Y cualquier liderazgo que 
surgiese fuera del ámbito de la Fundación era desmoralizado por 
ésta (el ejemplo más notorio es el del cacique Mario Juruna, no 
sólo cuando fue a participar en el Tribunal Russel sino también des- 
pués de su elección para Diputado Federal). Con todo, a pesar de 
los obstáculos creados por el gobierno para impedir el surgimiento 
de liderazgos indígenas independientes, éstos surgieron gracias al 
apoyo de la nueva mentalidad misionera. Pero si el CIMI alimen- 
taba un eventual proyecto de mantener algún control sobre tales 
liderazgos o al menos influirlo de cara a poder someterlos a la hege- 
monía de ese nuevo indigenismo misionero, rápidamente debe ha- 
berse dado cuenta de la creciente autonomía de estos liderazgos, en 
particular de los que actúan en el plano nacional, responsables por 
los primeros pasos de una política (pan) indígena. 


V 


Para comprender bien el Movimiento Indigenista, es necesario 
volver nuestra atención a las contradicciones macropolíticas vigentes 
en el país, por tanto en la sociedad «anfitriona», que actúan en su 
surgimiento. Durante el período más violento del gobierno militar 
(entre 1968 y 1973), los focos de resistencia más consistentes es- 
tuvieron en unas pocas instituciones de la sociedad civil, como la 
Orden de los Abogados de Brasil (OAB), la Conferencia Nacional 
de los Obispos de Brasil (CNOBB), algunos sindicatos de trabaja- 
dores y en las Universidades. Estos últimos, sindicatos y Universi- 
dades, sobre todo en el Estado de Sao Paulo. Si bien en otros Es- 
tados de la Federación esas instituciones también se manifestaron 
fue, sin duda, en Sao Paulo —como el Estado más desarrollado del 
país —donde tuvieron un papel extraordinariamente eficaz. Es inte- 
resante observar también que fue en Sao Paulo donde la sociedad 
civil comenzó a organizarse de modo más dinámico y con resultados 
sorprendentes, en su lucha contra el estado autoritario, que de todas 
las maneras procuró impedir la organización de movimientos socia- 
les cuando comenzó a percibir que perdía el control de la sociedad 
civil. De este modo observamos que los años setenta abrigaron diver- 
sos movimientos sociales, todos de carácter popular y, de un modo u 


156 Roberto Cardoso de Oliveira 


otro, de oposición al estado autoritario. Aunque muchos de estos 
movimientos tenían orígenes más remotos, se consolidaron efectiva- 
mente en ese período, como el propio Movimiento Sindical, en su 
configuración alternativa (i.e. fuera y, muchas veces, contra el sin- 
dicalismo oficial, marcado por el «peleguismo»), los Movimientos 
de Barrio organizados contra la carestía de la vida, la mala calidad 
de los transportes colectivos, por la necesidad de guarderías, de 
escuelas, etc.; el Movimiento Feminista, por la emancipación de la 
mujer, por la división equitativa del trabajo entre hombres y mu- 
jeres y, por tanto, contra una legislación discriminatoria que muchas 
veces lleva a la mujer a sentir el autoritarismo doméstico como una 
metáfora del estado autoritario, convirtiendo al movimiento esen- 
cialmente libertario y democrático; el Movimiento Negro, fuerte- 
mente diversificado en su origen bastante antiguo, gana cuerpo en 
el final de la década de los setenta con la unificación de varios movi- 
mientos y entidades negras bajo el nombre de «Movimiento Negro 
Unificado contra la Discriminación Racial» (fundado el 11 de junio 
de 1978). Es tal la importancia de estos movimientos que se puede 
decir que hoy existe en Brasil una extensa bibliografía al respecto, 
inclusive una buena colección de artículos sobre la realidad de estos 
movimientos en Sao Paulo que dan perfecta cuenta de las condicio- 
nes macropolíticas a las cuales antes me referí. (c.f. Singer, Paul 
and Vinicius Caldeira Brant, 1980). 

El Movimiento Indígena, a pesar de no contar con la misma 
atención que le fue dada por los estudiosos de los movimientos so- 
ciales en Brasil, posee una innegable realidad e importancia para 
la comprensión de los cambios acaecidos en las instancias indígenas 
e indigenistas. Sin embargo, es un movimiento social con rasgos muy 
propios. En primer lugar, tiene la peculiaridad de que a pesar de 
haber nacido «en áreas de roces inter-étnicos» o en las «regiones 
de refugio», actúa con mayor eficacia en los centros metropolitanos, 
como la ciudad de Sao Paulo o de Brasilia, donde están sus mayores 
liderazgos nacionales. En segundo lugar, por la necesidad de man- 
tener un diálogo simultáneamente con los liderazgos locales y regio- 
nales, fuertemente dispersos en el territorio nacional, y con el es- 
tado (con sus poderes ejecutivos, legislativo y judicial), sus lideraz- 
gos nacionales se apoyan en un equilibrio inestable entre las deman- 
das de sus seguidores y el indudable apoyo de la sociedad civil, vol- 
viendo, por consiguiente, a su órgano representativo —la Unión 
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de las Naciones Indígenas (UNI)—, materialmente dependiente de 
sus aliados no indios. En tercer lugar, este apoyo fue conquistado 
en el caudal de los movimientos sociales intensificados en el período 
autoritario del régimen y para cuya implementación fueron movili- 
zadas varias entidades: además de la CIMI, de la OAB y de la Aso- 
ciación Brasileña de Antropología (ABA), ya existentes antes del 
surgimiento del Movimiento Indígena, aparecieron la Comisión pro 
Indio de Sao Paulo y las entidades de Apoyo al Indio en diversos 
estados de la federación; la sociedad civil, bastante sensibilizada por 
los movimientos sociales en curso, hizo posible que se escuchase en 
su interior la voz indígena, así como volvió movilizables varios de 
sus segmentos más politizados: estudiantes, periodistas, artistas y 
científicos —como demuestra en este último caso la participación 
de la Sociedad Brasileña para el Progreso de la Ciencia (SBPC) y 
la propia ABA—. En cuarto lugar, no está de más señalar que el 
relativo éxito de la movilización de agentes no indios en el Movi- 
miento Indígena puede ser atribuida, en cierta medida, a la «men- 
talidad romántica» vigente en los centros distintos de las áreas de 
fricción inter-étnicas (Cardoso de Oliveira, 1966), haciendo que en 
las capitales de los Estados litorales y, entre ellas, las más cosmo- 
politas, fuese donde el apoyo al indio se vio de forma más consis- 
tente; si en Río de Janeiro se eligió diputado federal al xavante 
Mario Juruna, fue en Sao Paulo, Porte Alegre y Salvador, donde 
el movimiento encontró sus aliados más activos. 

Estos diferentes rasgos del Movimiento Indígena, si por una 
parte lo distingue de los demás movimientos sociales, por otra apun- 
tan ciertas características que posee en común, entre las cuales al 
menos desearía subrayar: una, relativa a la naturaleza voluntarista 
del movimiento, una cuasi-organización constituida en una especie 
de «cuerpo a cuerpo» entre sus miembros, la sociedad envolvente 
movilizable y las autoridades públicas y gubernamentales más permea- 
bles a los derechos indígenas y localizadas particularmente en el 
Congreso Nacional; otra, el fortalecimiento de la auto-identidad gru- 
pal, convirtiéndola en el núcleo simbólico de aglutinación de los 
participantes orgánicos del movimiento social, referencia inconfun- 
dible para sus medios. La UNI, cuya sigla inicial fue UNINDI, ex- 
presa bien la veracidad de las características presentes en su, rela- 
tivamente, corta historia. Con su sede en Sao Paulo y contando con 
el apoyo sistemático de entidades como la Comisión Pro Indio-S. P. 
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y ABA, además de instituciones internacionales como la Fundación 
Ford o la Cultural Survival, la UNI ha procurado dialogar con ese 
indigenismo alternativo, ejercido por sus aliados, además de formu- 
lar para sí misma y para la sociedad alienígena las bases de una 
política verdaderamente indígena. Uniendo la diversidad de los li- 
derazgos locales y regionales bajo su égida y rescatando el término 
indio de las condiciones originales de su surgimiento y, consecuen- 
temente, de todos los equívocos subyacentes al posible carácter de 
categoría residual, la UNI asumió decisivamente la coordinación del 
Movimiento Indígena. Aunque la identidad indígena posea repre- 
sentaciones en diversos puntos del país, particularmente en la Ama- 
zonia legal (que abarca la mayor parte de los estudios con poblacio- 
nes indígenas significativas), es en Sao Paulo donde se encuentra 
efectivamente su coordinación nacional, la cual funciona con los ojos 
vueltos hacia sus bases, en las regiones indígenas, y hacia Brasilia, 
el centro gubernamental de decisión sobre el presente y el futuro 
del indio en Brasil. 


VI 


No es éste el lugar para relatar la historia de todas las vicisitudes 
del Movimiento Indígena, ni siquiera de la UNI, con todos los obs- 
táculos que ha encontrado para su consolidación. Pero me gustaría 
señalar, a modo de ilustración, de la vigencia del movimiento y de 
la acción de sus líderes, al menos un evento, ocurrido en el mes 
de mayo de 1985, durante el cual fueron establecidos puntos impor- 
tantes de una política indígena entre las cuales destacaré algunos, 
contenidos en un programa mínimo que la UNI pretendió imponer 
al indigenismo oficial. Además de exigir un profundo cambio en la 
FUNAI ——que tuvo la oportunidad de apoyarse en la calidad del 
Presidente de la ABA (Cardoso de Oliveira, 1985 a)—, la UNI exi- 
gió también la protección de los territorios tribales contra sus inva- 
sores, sobre todo garimpeiros y compañías de mineración —<que igual- 
mente pudo apoyar (Cardoso de Oliveira, 1985 b)—, reivindicando 
que la nueva República y, por tanto, un Estado que se llame a sí 
mismo democrático no debe retrasar las demarcaciones de nuestras 
tierras indígenas. Y que nuestros representantes y líderes ——<ice 
el declarante— puedan participar con derecho a voz y voto (...) para 
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que nuestras tierras sean posesión efectiva de nuestras naciones in- 
dígenas. La consecuencia de la necesidad de participación política 
en la resolución de sus problemas es un rasgo característico del Mo- 
vimiento Indígena. Además, señala el documento: «Queremos par- 
ticipar en las decisiones sobre nuestras tierras, directamente, con el 
nuevo Ministerio de Reforma Agraria. Exigimos que las empresas 
de mineración, los hacendados, las hidroeléctricas y las carreteras se 
queden fuera de nuestras tierras». Y a continuación, en una demos- 
tración de sensibilidad hacia la cuestión agraria en su conjunto, el 
documento afirma: «Queremos establecer una paz duradera y per- 
manente con los brasileños sin tierra, que no teniendo lugar adonde 
ir comienzan a invadir nuestras áreas indígenas. Para eso —añade 
el documento— es preciso que haya una verdadera reforma agraria 
que beneficie a millones de brasileños sin tierra, pero que no sea 
hecha en detrimento de nuestras áreas indígenas.» Defendiendo tam- 
bién una mayor participación en la asistencia y educación de su pue- 
blo, el documento muestra la necesidad de que los propios indios 
sean preparados para actuar como «agentes de salud» de las comu- 
nidades en razón del mayor compromiso que poseen respecto a ellos, 
al contrario de los funcionarios de la FUNAI; y como todavía se- 
fñiala que «los programas de educación sean realizados por los propios 
indios con los materiales didácticos que hablen sobre nuestras pro- 
pias realidades, no olvidando que tiene que ser una educación bi- 
lingiie, que dé mayor autonomía a Jas poblaciones indígenas». El do- 
cumento concluye con dos reivindicaciones principales: el recono- 
cimiento de la UNI por el Gobierno, «como auténtico representante 
de los (...) pueblos indígenas» y que el Movimiento Indígena pueda 
«participar en los grandes debates y simposios públicos sobre la 
constituyente», a ser elaborada por el nuevo Congreso elegido en 
1986 (c.f. CEDI, 1984: 14-15). 

Formulada esa verdadera plataforma política y electoral, el mo- 
vimiento trató de lanzar sus propios candidatos al Congreso Cons- 
tituyente con la experiencia de repetir el éxito obtenido por Mario 
Juruna en las elecciones de 1982. Fueron lanzados nada menos que 
nueve candidatos con el apoyo de la UNI (c.f. CEDI, 1985-86: 
16-18): cinco inscritos bajo el emblema del Partido de los Traba- 
jadores (P. T.), tres por el Partido Democrático Traballuista (PDT) 
y uno por el Partido del Movimiento Democrático Brasileño (PMDB), 
todos partidos de oposición al gobierno de entonces. Del territorio 
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de Roraima, dos candidatos (uno Yanomani y otro Makuxi), siendo 
los demás candidatos lanzados en los colegios electorales del estado 
de Amazonas (un indio Tukano) de Ane (un lauanaua), de Mato 
Grosso (un Xavante), de Goias (un Karaja), de Sao Paulo (un Gua- 
raní), del Distrito Federal (un Terena) y de Río de Janeiro (un 
Xavante), este último el diputado Mario Juruna, que competía para 
la reelección. Por varias razones, cuyo detenido examen no cabe en 
esta oportunidad, pues implicaría un análisis completo sobre la na- 
turaleza de esta última elección, movilizadora de grandes inversiones 
financieras, lo cierto es que ninguno de los candidatos indígenas 
logró ser elegido, y tampoco resultó reelegido Mario Juruna. Pero 
es significativo señalar que la campaña electoral demostró de sobra 
la politización de la identidad indígena, volviendo la categoría indio 
una bandera de aglutinación de los diferentes pueblos indígenas, 
tanto como de movilización de electores no indios, tocados por las 
tesis y postulados presentados por el Movimiento. Con todo, aun- 
que sus candidatos no hayan podido participar directamente en la 
elaboración del nuevo texto constitucional, el Movimiento Indígena 
no se desmoronó. Apoyado por las entidades de la sociedad civil, 
como la ABA, la CIMI, la Comisión Pro Indio S. P. y otras, el 
Movimiento continuó actuando junto al Congreso constituyente e, 
inclusive, con técnicas modernas de presión política, como la crea- 
ción de un «lobby» para aclarar a los Diputados y Senadores la 
situación de los derechos indígenas y las leyes necesarias para la 
promoción de su ciudadanía. En conclusión, se puede decir que por 
medio de la politización de la identidad del indio, el Movimiento 
Indígena camina para superar en las instancias nacionales y regiona- 
les la distinción entre etnias tribales, viabilizando progresivamente 
la creación de su ciudadanía, volviéndola cada vez más necesaria para 
el hombre y la mujer indígena hasta ahora legalmente considerados 
ciudadanos de segundo orden. La lucha por una ciudadanía que con- 
temple todos los derechos civiles conquistados por los ciudadanos 
de la sociedad anfitriona, a la par que el derecho específico del 
mantenimiento de la identidad tribal —que no desaparece bajo la 
identidad genérica (y política) de indio—, parece estar venciendo 
amplios obstáculos. Ojalá venza todos. 
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¿EXISTEN LAS POBLACIONES INDIGENAS 
ANDINAS EN EL PERU? 


Juan M. Ossio'"* 


A fines de enero de 1983 la opinión pública peruana e interna- 
cional fue hondamente conmovida por un terrible acontecimiento: 
ocho periodistas y un guía peruanos que habían viajado en misión 
informativa a las alturas de la provincia de Huanta, Departamento 
de Ayacucho, fueron horriblemente masacrados en la comunidad de 
Uchuraccay. Al conocerse esta noticia la reacción general fue, obvia- 
mente, de una enardecida indignación. Representantes de los medios 
de comunicación y diferentes autoridades civiles y militares se cons- 
tituyeron de inmediato en el lugar del acontecimiento y poco a poco 
la ciudadanía comenzó a ser informada con una variedad de versio- 
nes, algunas ilustradas con imágenes verdaderamente espeluznantes, 
de lo que había sucedido. 

Los diarios amigos del escándalo y el sensacionalismo, que en 
aquel tiempo eran en su mayoría de la oposición, inundaron sus tj- 
tulares con distintos calificativos a los presuntos autores. Uno de 
los más comunes fue el de «salvajes» para referirse a los comuneros 
de Uchuraccay, ya que desde un primer momento ellos admitieron 
su responsabilidad en este incidente. 

Aunque la emotividad reinante pueda servir de paliativo es in- 
dudable que detrás de estos calificativos lo que afloraba era el secu- 


* Pontificia Universidad Católica del Perú. 
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lar menosprecio que los sectores urbano-criollos sienten por el indí- 
gena peruano. Ánte este sentimiento de nada les valió a los pobla- 
dores de Uchuraccay argumentar que habían sido víctimas de un 
lamentable error, pues habían confundido a los periodistas con te- 
rroristas en circunstancias que esperaban represalias por parte de 
estos últimos. De manera implacable la sociedad urbano-criolla emi- 
tió su veredicto y al final ni el informe que preparó la comisión 
compuesta por Vargas Llosa, Guzmán Figueroa y Castro Arenas, ni 
la polémica que se desató a continuación hicieron cambiar en algo 
la actitud que el sistema oficial tiene hacia el indígena andino. Cua- 
tro años después de este lamentable episodio, cual chivos expiato- 
rios, dos campesinos de Uchuraccay han sido sentenciados a prisión, 
el resto de sus compoblanos han desaparecido por la violencia terro- 
rista y en el medio rural andino siguen muriendo campesinos por 
decenas sin dar motivo a ninguna exclamación de protesta, salvo en 
caso que traiga dividendos políticos para criticar al gobierno de turno. 

A nuestro modo de ver, el caso Uchuraccay es una muestra re- 
presentativa de la incomprensión reinante de los sectores dominan- 
tes del Perú contemporáneo hacia las poblaciones indígenas que ha- 
bitan nuestro Ande. A través de él vemos que si se acepta la respon- 
sabilidad de los comuneros se les tilda de «salvajes» y si se la trata 
de atenuar son presentados como sujetos sin discernimiento propio 
o títeres de las fuerzas del orden. En ningún caso se puede admitir 
que efectivamente, dadas las condiciones de violencia reinantes en la 
zona y dada su poca participación en la cultura nacional, los uchu- 
racaínos, en una acción de autodefensa, confundieron a los periodis- 
tas con terroristas. En contra de esta posibilidad, algunos represen- 
tantes de la izquierda argumentaron que en el Perú no hay barreras 
culturales, que la hospitalidad con los extranjeros es parte funda- 
mental de la ética campesina, que los campesinos sólo se toman la 
justicia en sus manos luego que fracasan sus gestiones ante el aparato 
oficial, etc. En síntesis, no pudiendo aceptar la existencia de comu- 
neros andinos que tienen dificultades de comunicación con los re- 
presentantes de la sociedad nacional y que se enfrentan voluntaria- 
mente a la subversión, estos representantes de avanzada, en aras de 
sus premisas políticas, prefirieron acudir a la vieja tesis republicana 
que niega las diferencias culturales y que cuando admitía la exis- 
tencia del indígena le otorgaba el estatus de minusválido. 
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El acceso a esta tesis no les fue difícil, ni contradictoria con su 
posición vanguardista. Al fin y al cabo, el gobierno revolucionario 
del General Velasco Alvarado no hacía mucho tiempo la había puesto 
de moda cuando decidió reemplazar el término «indígena» por el 
de «campesino» en el decreto-ley número 17.716, de la Ley de Re- 
forma Agraria. La razón esgrimida en aquel entonces es que dicho 
concepto tenía resabios racistas. Años más tarde, en 1985, veremos 
que esta idea ha calado tan hondo que en un artículo publicado en 
la página editorial del diario La República, firmado por Edgardo 
Rivera Martínez, se sostiene: 


Según la Constitución y nuestras leyes, y según la Declaración Universal 
de los Derechos Humanos, todos somos iguales, cualesquiera que sean nuestro 
color y rasgos externos, y no puede haber, en consecuencia, lugar para el ra- 
cismo en nuestra patria. Muchos peruanos tenemos la fundada convicción de 
que es absurda y vergonzosa, además de obsoleta, la discriminación antaño 
imperante que se traducía en términos tales como indios, indígenas, aborígenes 
para llamar a nuestros campesinos (Rivera M. E., «Sobre indios e indígenas», 
en La República, p. 14, martes 16 de julio de 1985). 


No es de extrañar que estas líneas fuesen acogidas en este pe- 
riódico, pues, haciendo honor a su nombre y haciendo gala de un 
pretendido izquierdismo, La República ha sido el abanderado de 
esta tesis. Total, para ciertos sectores de izquierda, hablar de dife- 
rencias culturales o étnicas en la actualidad es ir en contra de ciertas 
leyes históricas evolucionistas y del principio de la lucha de clases. 
De aquí que por la misma época en que se da el decreto-ley antes 
aludido, se pongan de moda algunos ensayos socio-históricos con 
títulos como De indio a campesino. 

De lo expuesto hasta el momento no debe pensarse que negue- 
mos la existencia de una connotación peyorativa detrás de los tér- 
minos indígena e indio. Esta existe, efectivamente, y reposa en una 
discriminación cultural y racial heredera del período colonial. Ex- 
presiones tales como salvajes, indio bruto, ignorante, ocioso, han 
sido y continúan siendo bastante populares entre las élites urbanas. 
Sin embargo, la búsqueda de la homogeneidad (implícita muchas ve- 
ces en la invocación por la igualdad) que condujo a la erradicación 
de los términos mencionados, no ha eliminado las tendencias discri- 
minatorias que encerraban. Por el contrario, lo que se advierte es 
que una forma más sutil de discriminación se viene robusteciendo 
con gran ímpetu y bajo un halo que se proclama revolucionario: 
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aquella de negarles a los descendientes de las poblaciones precolom- 
binas el derecho de poseer su propia identidad cultural. 

Este velado desdén por la cultura autóctona en nombre de pre- 
misas altruistas no es en realidad algo nuevo. Ya en la Colonia, los 
extirpadores de idolatría lo practicaron en nombre de la salvación 
de las almas de los indios. Pero será con la República que adquiere 
renovados bríos. Una muestra inicial, que es casi un paradigma, de 
la tónica que rige a lo largo de este período es el decreto de Bolívar 
del 8 de abril de 1824 que abolió la propiedad comunal. Como es 
bastante conocido, este decreto contribuyó a la ampliación del lati- 
fundismo, pues a su amparo los grupos locales dominantes forzaron 
a los indígenas, generalmente poco familiarizados con la legislación, 
a venderles su tierra. Pronto se hizo visible este problema y el Con- 
greso General Constituyente, por resolución de 3 de agosto de 1827, 
suspendió la venta de las tierras de la comunidad. 

Para los pobladores indígenas del Perú republicano, ser iguales 
ante la ley ha significado muchas veces ir a la prisión por el simple 
delito de practicar sus costumbres, perder el dominio de sus pro- 
piedades ancestrales y avergonzarse de su propia cultura por consi- 
derarla como un obstáculo al progreso e integración en los valores 
nacionales. De lo primero se pueden citar innumerables casos de 
encarcelamiento por no ceñirse a los estándares nacionales que re- 
gulan el emparejamiento, el cultivo.y consumo de determinadas plan- 
tas, la salud, etc. Fernando de Trazegnies (1977, 1978 y 1987), por 
ejemplo, nos habla de algunos casos de varones puestos en prisión 
por haberse unido, según prácticas matrimoniales tradicionales, con 
mujeres que nuestros códigos tipifican como menores de edad. Mu- 
chos de estos casos tienen que ver con la institución matrimonial 
andina conocida como servinacuy, interpretada como «matrimonio 
de prueba», que ha sido objeto de severas críticas por nuestros ma- 
gistrados nacionales. Situaciones parecidas atraviesan a su vez algu- 
nos productores, comerciantes y consumidores de hoja de coca de- 
bido a una legislación ambigua que no distingue con precisión entre 
uso tradicional de esta planta y narcotráfico *. La legislación peruana 


* Por ejemplo, el Decreto-Ley núm. 22.095, del 2 de marzo de 1976, dado 
por el pasado régimen militar, dice lo siguiente: 


«El Gobierno Revolucionario 
Considerando: 
Que la producción ilícita de drogas, su consumo, comercialización 
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es, en realidad, un espejo fiel de la actitud nacional hacia los pue- 
blos indígenas. Por un lado, ella sanciona sin tener en cuenta las 
diferencias, pero cuando las reconoce es para estigmatizarlas y exigir 
que sean abandonadas en aras de la homogeneización. Esto se ve cla- 
ramente en los artículos 44 y 45 del Código Penal, que son como 
sigue: 


Artículo 44.—Tratándose de delitos perpetrados por salvajes, los jueces ten- 
drán en cuenta su condición especial, y podrán sustituir las penas de peniten- 
ciaría y de prisión por la colocación en una colonia penal agrícola, por tiempo 
indeterminado, que no excederá de veinte años. 

Cumplidos dos tercios del tiempo que según ley correspondería al delito si 
hubiera sido cometido por un hombre civilizado, podrá el delincuente obtener 
libertad condicional si su asimilación a la vida civilizada y su moralidad lo 
hacen apto para conducirse. En caso contrario, continuará en la colonia hasta 
que se halle en situación o hasta el vencimiento de los veinte años. 

Un reglamento del poder ejecutivo determinará las condiciones de vida de 
los salvajes colocados en colonia penal, que serán organizados en el propósito 
de adaptarlos en el menor tiempo posible al medio jurídico del país. 


Artículo 45.—Tratándose de delitos perpetrados por indígenas semiciviliza- 
dos o degradados por la servidumbre y el alcoholismo, los jueces tendrán en 
cuenta su desarrollo mental, su grado de cultura y sus costumbres y procederán 
a reprimirlos, prudencialmente, conforme a las reglas del artículo 90. Podrán, 


interna y externa por diferentes estamentos sociales y la masticación de 
la hoja de coca, constituyen un grave problema social que es necesario 
superar, dictándose medidas eficaces dentro de un plan integral de 
acción... 

Ha dado el Decreto-Ley siguiente... 


Artículo 59.—Se impondrá pena de prisión no menor de dos años ni 
mayor que quince años: 

a) Al que cultive o conserve adormidera, marihuana, coca o cual. 
quiera otra especie vegetal, con el propósito de obtener drogas a la 
venta a sabiendas a quien produce drogas ilícitamente. 


Artículo 60.,—Se impondrá prisión no menor de dos años ni mayor 
de cinco años: 


a) A los conductores de predios rústicos o a los representantes le- 
gales de las Empresas Asociativas de Producción, que cultiven coca sin 
estar inscritos en el Registro de Productores correspondiente; o que 
habiéndose inscrito cultiven extensiones mayores a las registradas oO 
autorizadas. 

b) Al que suministre hojas de coca como forma de pago total o 
parcial de remuneraciones por servicios personales... 

c) Al que comercialice hojas de coca en zonas mo autorizadas o en 
zonas autorizadas sin licencia de ENACO...» (Decreto-Ley núm. 22.095 
del 2 de marzo de 1976). 
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asimismo, en estos casos, sustituir las penas de penitenciaría y de relegación 
por la colocación en una colonia penal agrícola por tiempo indeterminado, no 
mayor que el correspondiente al delito, señalando el plazo especial en que el 
condenado estará autorizado a obtener libertad condicional con arreglo al tí- 
tulo VII. Podrán también reemplazar la pena de prisión según el procedi- 
miento permitido por el artículo 42. 


Como bien señala Francisco Ballón (1980): 


La intención del cuerpo legislativo al establecer un «trato especial» es lo- 
grar borrar en el sujeto aquello que tiene de no occidental, lo que efectiva- 
mnte se castiga es el ser «salvaje» o «semicivilizado», esto es, ser indio... 

De esta manera, los fantasmas desde los cuales la legislación penal dice 
comprender el hecho de una sociedad étnicamente dividida, son de tal natura- 
leza, que su objetivo final en la imposición del «orden nacional» apunta direc- 
tamente a obtener la desaparición del indio. Y sin duda alguna, el ámbito de 
la represión penal reproduce a su manera los mismos sistemas con que la 
ideología dominante tiñe la historia, el arte, la ciencia y la política; esto es, 
la superioridad ideológica global del blanco, cristiano y ciudadano (Ballón, 
1980, p. 77). 


Con un espíritu semejante, pero expresado en términos más 
sutiles, se ha justificado la legislación nacional e internacional que 
procura la erradicación de la hoja de coca. Esto se desprende cla- 
ramente de algunos párrafos del informe (1950), que sirvió de base 
a la Convención Unica de estupefacientes de 1951 que dio pie a 
dicha legislación. En la página 59 de dicho informe se dice, por 
ejemplo: 


En suma, existen elementos religiosos, supersticiosos y tradicionales que 
directa o indirectamente facilitan la masticación de las hojas de coca. Tales 
elementos aún profundamente arraigados en ciertas regiones y grupos sociales 
no son indestructibles, sino consecuencia de las presentes condiciones de vida 
en que las grandes masas de masticadores viven. Un mejoramiento de dichas 
condiciones implicaría la desaparición paulatina de las referidas creencias. En 
dicha desaparición ha de jugar un importante pero no único papel, una mejor 
asistencia médica y una más extendida instrucción... (Naciones Unidas, Informe 
de la Comisión de Estudio de las Hojas de Coca, 1950, p. 59). 


La lógica de esta argumentación ha tenido una presencia cons- 
tante en casi todas las acciones de desarrollo que se han llevado y 
se siguen llevando a cabo en nuestro medio rural. Á pesar de tener 
un marcado sentido anti-indigenista fue sustentada ardorosamente 
por un sector del indigenismo de principios del siglo xx, principal. 
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mente por aquel que creció en los medios urbanos costeños y que 
tuvo una orientación política. Los indios constituyen una raza de- 
gradada por los siglos de servidumbre a que estuvo sometida, fue 
una expresión favorita de este indigenismo que encontraría en el 
evolucionismo unilineal y en el postulado universal de la lucha de 
clases aliados adecuados para sus aspiraciones redentoras. 

Si bien a la izquierda peruana le ha correspondido un papel pro- 
tagónico en la consolidación de una ideología homogeneizadora, no 
se le puede atribuir exclusiva responsabilidad. En realidad esta ideo- 
logía es un patrimonio común de la élite criolla dominante, sea ésta 
considerada de izquierda como de derecha. Las diferencias entre am- 
bas posturas teóricas son sólo de matices: la primera enfatiza una 
articulación económica donde se privilegian las relaciones de domi- 
nación y la segunda, una articulación cultural, donde la noción de 
«mestizaje» —en el sentido de síntesis de tradiciones históricas dis- 
tintas— adquiere singular importancia ?. 

Correspondiendo con este desdén por el reconocimiento de las 
diferencias culturales las instituciones estatales responsables por las 
poblaciones indígenas, tales como el Instituto Indigenista Peruano 
y la Dirección de Comunidades Campesinas y Nativas del Ministe- 
rio de Agricultura, son muy débiles. Igual sucede con los museos 
y otras entidades que podrían contribuir a educar a nuestros jóvenes 
en el reconocimiento de la naturaleza pluricultural del Perú. Más 
aún, esta situación ha limitado a los pueblos indígenas las posibili- 
dades de escoger formas organizativas que reforzarsen su identidad 
cultural, salvo algunas excepciones desarrolladas principalmente en 
el área de Puno. 

Una nota constante a través de la historia peruana ha sido la 
agresión de los pueblos indígenas por élites dominantes enraizadas 
en una tradición cultural diferente. Para defenderse a sí mismos y 


2 El concepto de mestizaje tuvo en sus orígenes una connotación racial y 
social: definía a aquel individuo que era el resultado del cruce entre la raza 
indígena y la hispánica. Posteriormente, cuando se comenzó a hablar del mes- 
tizaje peruano el criterio racial dará paso a uno cultural que supondrá la idea 
de una síntesis entre la cultura indígena y española al igual como si se trataran 
de organismos biológicos que se fusionan. Sin embargo, esta nueva entidad 
nunca se hizo explícita en términos de un sistema, a pesar de utilizar un mo- 
delo organicista, sino como una amalgama de formas en que se tendía a privi- 
legiar especialmente las de origen español. El mestizaje terminó por ser sim- 
plemente una proyección ideal de las imágenes nacionalistas de sus portavoces 
y en un mito favorito de la sociedad nacional. 
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su cultura éstos adoptaron tres estrategias de índole general. La pri- 
mera es de naturaleza pacífica y consiste en disfrazar sus prácticas 
tradicionales bajo los patrones culturales introducidos por los con- 
quistadores. Un ejemplo saltante lo encontramos en el culto a las 
antiguas divinidades andinas (Huacas) camufladas en las imágenes 
coloniales de los santos y en algunos conceptos introducidos por el 
catolicismo ?, La segunda estrategia, por el contrario, no se ocultó 
adoptando algunas veces una tonalidad un tanto violenta. Esta se 
inspiró en un sentimiento mesiánico que negó legitimidad a los con- 
quistadores y que creyó en la restauración del orden a través de la 
mediación de un principio unificador que fue concebido como un 
rey divino o Irca. Finalmente, una tercera estrategia ha sido sim- 
plemente unirse a la cultura dominante dejando de lado y ocultando 
cualquier signo que revelase sus orígenes culturales (esto sería lo 
que algunos llaman proceso de cholificación). Sin embargo, debido 
a que esta estrategia generalmente da lugar a frustraciones y aliena- 
ciones personales, cabe la posibilidad de transformarse en la segun- 
da estrategia. Esto último nos parece que puede aproximarnos a un 
mejor entendimiento de la violencia que se vive en el Perú actual. 
mente ?*. 

En mayor o menor grado, estas tres estrategias guardan corres- 
pondencia con ciertas tendencias estructurales que han permitido 
la continuidad de una oposición, conceptualizada en términos étni- 
cos, entre blancos e indios y la gradual desaparición de las fronteras 
étnicas internas heredadas del período prehispánico. Estas tenden- 
cias estructurales de la sociedad andina son las siguientes: una con- 
ceptualización jerárquica del ordenamiento social y una orientación 
endogámica que actúa como principio legitimador. 

Estas tendencias estructurales son complementarias en la medida 
que la legitimidad, obtenida a través de la endogamia, es un prin- 


3 El camuflaje de las divinidades andinas se dio de varias maneras. Una 
de éstas fue esconder los restos destruidos de una Huaca debajo de la vesti- 
menta de la figura de un santo y otra fue otorgarle a algunos santos los atri- 
butos de sus antiguas divinidades. Así, Santiago Apóstol se convirtió en el 
símbolo de Rayo o Illapa, la Virgen María en aquel de la Pachamama. 

1 El proceso de cholificación no debe de ser confundido con lo que se co- 
noce como mestizaje. Este último tiene la connotación de síntesis o fusión, 
mientras que el primero supone la existencia de un ingrediente artificial, no 
espontáneo, en el proceso de transferencia cultural. Se trata de un camuflaje 
cultural que lleva a imitar los patrones de comportamiento de la cultura domi- 
nante por vergienza a la heredada de la tradición andina. 
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cipio jerárquico. Por ejemplo el Inca, cuyo rango se ubicaba en la 
cúspide del ordenamiento jerárquico, era el vástago de una unión 
matrimonal entre hermanos, es decir, de la máxima unión endogá- 
mica imaginable, sólo reservada a los reyes. En la actualidad, un 
prerrequisito para tener un estatus acomodado en las comunidades 
andinas es descender de padres legítimamente casados, originarios 
de la misma comunidad, y, llegado el momento, contraer matrimonio 
comunalmente endogámico. La razón es (dado el carácter bilateral 
de la herencia y la prohibición de tener tierras en más de una co- 
munidad) que aquellos nacidos de tales alianzas pueden heredar tie- 
rras tanto del padre como de la madre, mientras que si se da el 
caso contrario, tan sólo de uno de ellos. Esta orientación endogá- 
mica se confirma asimismo en el uso de términos tales como cholo, 
que tanto en la lengua Quechua como la Aymara designa a un ser 
social anómalo que adquirió esta condición por derivar de una unión 
exogámica de sus progenitores *. 

Aunque son necesarias mayores indagaciones en torno a las im- 
plicaciones de esta orientación endogámica, creemos que tiene una 
gran responsabilidad en la actitud irreconciliable hacia los blancos 
de los indios expresada en contextos tales como el folklore andino 
sobre la Conquista española, El Primer Nueva Coronica y Buen 
Gobierno de Felipe Guaman Poma de Ayala, el mesianismo andino, 
la oposición entre Indios y Mistis que se aprecia en muchas comu- 
nidades contemporáneas y que ha sido un motivo central en la obra 
literaria de José María Arguedas, y en la de otros autores. 

Como bien lo han mostrado Miguel León Portilla y Nathan 
Wachtel, la Conquista española fue un evento que impactó grande- 
mente a los herederos de las civilizaciones precolombinas de Amé- 
rica. Esto se desprende de la existencia de una historiografía indí- 
gena y la permanencia de un rico folklore en México, Guatemala 
y Perú, donde los vencidos plasmaron su propia versión acerca de 
dicho acontecimiento. Sin embargo, la manera como se tradujo este 


3 Este término forma parte del léxico de la lengua Quechua como del 
Aymara y en ambos casos encierra una connotación negativa. Según el Voca- 
bulario Aymara de Ludovico Bertonio, que da la versión más prolija acerca de 
su significado, este concepto se refiere a un ser imperfecto, al engendro de dos 
seres desiguales, a alguien que niega su lugar de macimiento. En la comunidad 
de Andamarca (Ayacucho) esta palabra se utiliza para designar a la cría que 
resulta del cruce entre una alpaca y una llama. 
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impacto no fue igual en las tres áreas. Como bien lo ha demostrado 
Wachtel, aplicando novedosamente el método estructural al análisis 
del folklore, si bien la estructuración de las dramatizaciones folkló- 
ricas de la conquista son semejantes en los tres casos, difieren en 
el contenido de sus mensajes: las versiones peruanas presentan una 
idea de disyunción entre indios y españoles mientras que las mexi- 
canas y guatemaltecas una de conjunción (Wachtel, N., 1973). En 
el área andina estas representaciones de la conquista se encuentran 
extendidas desde la sierra norte peruana hasta Bolivia y en casi to- 
das las versiones se termina con la muerte del Inca Atahualpa, el 
rechazo total de los españoles y la esperanza mesiánica del retorno 
del Inca. En México y Guatemala, por el contrario, el final es mar- 
cado por la aceptación del cristianismo y conquistadores y conquis- 
tados se confunden en un abrazo. Correspondientemente, destaca 
Wachtel, entre los indígenas peruanos el mesianismo se presenta de 
una manera recurrente, mientras que entre aquellos de las otras dos 
áreas, de una manera periférica. 

En nuestros estudios de la obra de Guaman Poma también he- 
mos notado que ocurre lo mismo que con las representaciones de 
la muerte de Atahualpa. Para empezar, su actitud hacia los españo- 
les es irreconciliable. Según él, ellos son 


. Mmitimac de castilla todos— no se puede llamarse propietarios aunque sea 
hijo de indio... sólo los indios son propietarios legítimos que dios planto en 
este rreyno y si acaso fuera a españa un indio fuera estrangero mitima en 
españa y aci por de dios y de la justicia no ay propietario español en este 
rreyno aunque sea nacido en este rreyno hijo de estrangero mitmac pa churin 
memac pa hahuaynin... (Guaman Poma, 1968, p. 657). 


El término quechua »itima, que significa extranjero, tenía una 
connotación de ilegitimidad referida a las poblaciones que no eran 
originarias de una determinada región. Según nuestro cronista in- 
dígena: 


... todo el mundo es de dios y anci Castilla es de los españoles y las Indias 
de los Indios y guenea es de los negros— que cada de estos son lexitimos 
propietarios... porque un español al otro español aunque sea judio o moro 
son españoles que no se entremete a otra nación... y los indios son propieta- 
rios naturales de este rreyno —y los españoles naturales de españa— aca en 
este rreyno son estrangeros mitimays cada uno en su rreyno son propietarios 
lexitimos... (Guaman Poma, p. 915) (ver también p. 953). 
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De acuerdo a estos planteamientos, Guaman Poma no ve nin- 
guna justificación para la presencia de los españoles en los territo- 
rios peruanos. Inclusive la tan mentada salvación de las almas pa- 
ganas la rebate aduciendo que los indígenas eran cristianos desde 
mucho antes de la conquista por haber venerado al Dios creador 
Wiracocha. Para él, la razón de la presencia española era la ambi- 
ción por el oro y la plata y ello iba en contra de la humildad y ca- 
ridad predicada por el cristianismo. Esta conjunción de españoles e 
indígenas en los territorios andinos es vista por Guaman Poma como 
la responsable del desorden reinante o «mundo al revés». En tér- 
minos andinos esta condición existencial, originada en la Conquista, 
la define como un Pachacuti o cataclismo cósmico, el cual era con- 
cebido como un fenómeno ahistórico sólo superable a través de la 
mediación de un Principio Unificador que proporcionalmente tuviese 
cualidades metafísicas. Para él este principio se asimilaba a la ima- 
gen del Inca y es otorgándole este atributo que se dirige en su 
crónica al rey de España para que restaure el orden. De aquí que 
sostengamos que El Primer Nueva Coronica y Buen Gobierno tenga 
un sentido mesiánico y que pueda ser descrita como una Carta al 
Rey, como lo sugirió hace algún tiempo el antropólogo John Murra. 

La ilegitimidad española asociada a un estatus extranjero y el 
mesianismo son dos aspectos vinculados y constantes en la tradición 
andina. Según R. T. Zuidema, el término wiracocha que los indí- 
genas aplicaron a los españoles era el mismo con que se designaba 
a una divinidad que era concebida como foránea en relación al Sol 
dentro de un sistema clasificatorio binario en que se privilegiaban 
las nociones quechuas de Hamnan (Alto) y Hurin (Bajo) (Zuidema, 
1964, 1977). La evidencia documental indígena y el folklore, a su 
vez, abundan en detalles que niegan justificación a su presencia. La 
mayor parte de las veces, al igual que Guaman Poma, se repite que 
los españoles fueron atraídos por el oro y la plata. En un mito con- 
temporáneo de Ayacucho sobre Inkarrí se dice que vinieron a bus- 
car las mujeres de este héroe mítico, que eran de oro, plata y cobre, 
pero que, cual tragedia de la caja de Pandora, sólo consiguieron 
liberar los males que estaban encerrados en una cueva (Ossio, 1984). 
En otras versiones, como la incluida en la crónica de Cristóbal de 
Molina el Cuzqueño (Molina 1959), la razón aducida es la extrac- 
ción de la grasa de los indígenas para la curación de una enfermedad 
existente en España, la cual mantiene una gran continuidad en nues- 
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tros días en la tradición de un personaje folklórico conocido como 
Pishtaco o Nakaq *. 

La presencia española fue pues temida por los indígenas al punto 
de vérsela como la confirmación de pronósticos inauspiciosos que 
habían recibido algunos monarcas Incas pasados. Por ejemplo, Gar- 
cilaso de la Vega cuenta que en tiempos de Huayna Capac (el un- 
décimo Inca), cuando se celebraba la fiesta del Sol se vio cómo cinco 
cernícalos o halconcillos perseguían y atacaban a un águila real, co- 
nocida como Ánca o Huaman, la cual al poco rato cayó en la plaza 
del Cuzco. Los Incas la recogieron y notaron que tenía como sarna. 
Trataron de curarla pero todo fue en vano. El «...Inrca y los suyos 
lo tomaron por mal agúero, en cuya interpretación dijeron muchas 
cosas los adivinos... y todas eran amenazas de la pérdida de su im- 
perio, de la destrucción de la república y de su idolatría...» (Garci- 
laso de la Vega, Inca, 1960, p. 352, Cap. XIV, Lib. IX). Este 
mismo autor también refiere que hubo grandes temblores y terre- 
motos, que la mar se salía de sus términos, que aparecieron cometas 
y que, inclusive, una noche la luna apareció rodeada de tres círculos 
de diferentes colores: el del centro rojo, el que le seguía, negro, ti- 
rando a verde, y el último que parecía humo. El primero fue inter- 
pretado como la sangre derramada por los descendientes del Inca 
en una cruel guerra, el segundo, como la destrucción de la religión 
y la república y el tercero, que todo se haría humo (Ibíd., p. 352). 

Todo esto alimentaba la idea de que los indígenas se encontra- 
ban sumidos en un cataclismo cósmico pero que no sería eterno, 
pues se creía que adorando a sus antiguas divinidades o Huacas, o 
invocando al Inca, se podría eventualmente recuperar el orden per- 
dido. Esta esperanza que caracteriza al mesianismo andino, como 
sabemos, nunca llegó y no quedó más remedio que resignarse a la 
convivencia aun a costa de ocultar su verdadera identidad. En esta 
convivencia los españoles fueron reconocidos como ilegítimos, pero 


£ Este personaje está ampliamente difundido en la narrativa oral del medio 
rural andino y, particularmente, en el Departamento de Ayacucho, es drama- 
tizado en algunas festividades. En estas ocasiones se le representa con una 
vestimenta que incluye botas altas de cuero, casaca de este mismo material, 
sombrero de ala, todos atributos paradigmáticos del »m¿isti gamonal autoritario. 
De él se dice que degiiella a los indígenas para extraerles su grasa, la que 
posteriormente negocia para lubricar algunos productos de la tecnología europea 
como son ferrocarriles, automóviles, o como ingrediente para la fabricación de 
cosméticos o remedios. 
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también como dominantes o conquistadores. Para esta última con- 
dición el mundo andino también había acuñado sus propias catego- 
rías bajo un marco dualista que en la región central del Perú se 
expresó en términos tales como los de Llacuaz y Huarí o Llactayog. 
Los conquistadores, en este contexto, fueron adscritos al primero 
de ellos mientras que los conquistados a los segundos ?. Según Pierre 
Duviols (1973), que ha realizado el estudio más detenido y, hasta 
cierto punto, pionero sobre estos términos, los Llacuaz eran asocia- 
dos a la actividad ganadera, su divinidad era el rayo y se decían 
proceder del lago Titicaca. Los Huarí, por el contrario, eran agri- 
cultores. adoraban a una divinidad femenina y se decían proceder 
de cuevas, lagos, quebradas de la localidad a la que pertenecían, las 
cuales se conocían como Pacarinas y eran fuente de legitimidad. Esta 
misma oposición se conserva en la actualidad entre mistis e indios 
en muchas comunidades andinas y se ve insistentemente en la na- 
rrativa de José María Arguedas. En estas comunidades los primeros 
son vistos como los foráneos dominadores y son asociados con la 
actividad ganadera, la movilización espacial, la economía de merca- 
do, la masculinidad, la Puna; mientras que los segundos, como los 
dominados y asociados a las actividades agrícolas, la sedentarización, 
el autoconsumo, la feminidad, el Valle (Ossio, 1978). 

Toda esta evidencia nos sugiere que el ordenamiento social bajo 
premisas étnicas se mantiene con gran fuerza en la sociedad andina, 
trascendiendo inclusive el ámbito de las comunidades. De aquí que 
las élites de los centros urbanos de la costa muchas veces no sean 
consideradas como peruanas y reciban el calificativo de grirgos o 


? Tal es la importancia de esta división que el extirpador de idolatrías 
padre Arriaga aconseja para acometer en un pueblo de la sierra la tarea de 
la cual él es maestro 


«...preguntar al indio si es Llacuaz o Huari, y llaman Huari o Llactayoc 
al que es natural de aquel pueblo y todos sus antepasados lo fueron, 
sin tener memoria de haber venido de fuera, y Llacuaces llaman a los 
que, aunque sean nacidos en aquel pueblo ellos y sus padres y sus 
progenitores, vinieron de otras partes. Y así se conserva en los ayllos 
esta distinción en muchas partes, y los Llacuaces, como gente advene- 
diza, tienen menos huacas y adoran mucho y veneran sus melcuis que, 
como dijimos en la relación, son los cuerpos de sus progenitores. Y los 
Huaris, que son fundadores, como gente cuya fue la tierra y fueron los 
primeros pobladores, tienen muchas huacas... Por estas y otras razones 
suele haber entre los ayllos y parcialidades sus bandos y enemistades y 
descubrirse unos a otros y por esta vía venirse a saber las huacas de 
unos y otros...» (Arriaga, 1968, p. 248). 
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españoles *. Para nosotros la permanencia de estas premisas guarda 
correspondencia con la importancia otorgada a las relaciones de pa- 
rentesco en las comunidades andinas y a la vigencia de la orientación 
endogámica que, al promover el matrimonio intercomunal, sanciona 
el matrimonio entre »istis e indígenas. 

Sin embargo, es importante mencionar que las actitudes irrecon- 
ciliables entre estos grupos étnicos, por falta de marcos conceptua- 
les alternativos, fueron y siguen expresándose en un idioma de expre- 
siones binarias tales como aquellas de Llacuaz/Huart o Hanan / Hurin, 
que tienen connotaciones complementarias (ver. p. 184). 

El significado básico transmitido por estas oposiciones binarias 
fue, y aún se mantiene, el de foráneo y local, para el primer caso, 
y el de legítimo e ilegítimo, en el segundo. La amplia expansión 
de estas oposiciones (que asumieron la forma de mitades endogá- 
micas) en el período prehispánico, mantuvo una correspondencia cer- 
cana con la institución de los »itimra, desarrollada extensivamente 
antes y durante la administración incaica. Esta consistió en la movi- 
lización de colonos de una localidad a otra con la finalidad de suplir 
la ausencia de mercados, controlando diferentes pisos ecológicos, den- 
tro de una economía predominantemente redistributiva, o para paci- 
ficar una región recientemente conquistada ? Una de las consecuen- 


* Por ejemplo, Alejandro Ortiz nos cuenta que estando en Chacaray (Aya- 
cucho) con sus estudiantes de la Universidad Católica, antes de hablarles sobre 
Inkarrí un pastor se refirió a ellos en los siguientes términos: «Soy indio puro, 
legítimo. Los de mi pueblo, también. Ustedes no son peruanos, son españoles 
o cruzados. Son familia de Pizarro. Yo soy Reyes, familia de Inkarrey. Inkarrí 
es hijo de la Madre Luna y del Padre Sol» (Ortiz, 1973, p. 132). En otras par- 
tes los foráneos urbanos son tratados de Grirgos, Viracochas, Misti, Qaja, 
Lancbhi, etc. 

? En los antiguos vocabularios Quechua y Aymara este término es traducido 
escuetamente como advenedizo o no natural de un pueblo. En las crónicas, en 
cambio, la información es más abundante y permite deducir que hubo va- 
rios tipos de poblaciones trasplantadas y que se trata de una institución preinca 
que fue luego expandida, a gran escala, por el estado incaico. Parece que su 
gran difusión estuvo vinculada a la ausencia de mercados en el mundo andino 
y al ideal de todo grupo social de explotar distintos pisos ecológicos. Lo que 
sugiere esta institución es que se trató de compensar la falta de mercaderes, 
que podían movilizar productos de distintos lados, con el desarrollo de colo- 
nias que pudiesen producir lo que por razones ecológicas no podía desarro- 
llarse en su lugar de origen. Al acomodarse a la política estatal incaica se 
asoció con otras medidas que se explican en función de este acomodo, Entre 
éstas podemos mencionar el control de caminos, la exigencia de usar distintivos 
específicos para cada grupo y la prohibición de la exogamia entre localidades. 
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cias de esta política fue dar lugar al surgimiento de asentamientos 
étnicamente heterogéneos donde se aplicaron las reglas de endoga- 
mia y un lenguaje de oposiciones binarias. Tal fue el grado de ex- 
pansión de esta política durante el período incaico que en algunas 
regiones, como Ayacucho, los »mitima predominaron más que las po- 
blaciones originales. 

A nuestro modo de ver, tanto la institución de los mitima como 
las reducciones de indios del virrey Toledo, ayudaron a circunscribir 
el sentido de etnicidad a las fronteras internas de las comunidades 
andinas, especialmente entre aquellas ubicadas al norte del Cuzco. 
Consecuentemente, con la excepción de algunas partes de Puno, Cuz- 
co, Ayacucho y vastas partes de Bolivia, no vemos en el área andina 
nada comparable a Mesoamérica y la Amazonía en cuanto a la dis- 
tribución de grupos étnicos claramente delimitados. Quizá esta si- 
tuación ha contribuido al desdén por las consideraciones étnicas en 
el contexto nacional del Perú y posiblemente explique la reducción 
de las categorías étnicas indígenas a tan sólo la oposición entre grin- 
gos lo mistis) y «peruanos auténticos», y que se mantenga como 
fuente universal de identidad cultural andina la figura del Inca. 

De manera semejante a la conceptualización de las relaciones 
interétnicas bajo categorías enraizadas en el pasado, la imagen an- 
dina del ordenamiento social también se entronca en una tradición 
que concibe a la sociedad como jerárquicamente organizada, en cuyo 
ápice despliega su poder un principio unificador u ordenador que 
se modela bajo la figura del Inca. Como ya hemos visto (p. 172), 
Guaman Poma de Ayala es un magnífico exponente de esta concep- 
tualización. Para él el Rey de España era un Inca que trascendía 
las contingencias de la historia y que tenía la capacidad de restaurar 
el orden destruido por el «cataclismo» de la Conquista. En la actua- 
lidad, algo semejante ocurre para muchos pobladores andinos. El 
Presidente de la República o Señor Gobierno, como lo llaman, es 
visto como un principio metafísico que tiene el poder de comuni- 
carse con el espíritu de las montañas y usar a las vicuñas y vizca- 
chas como si fueran sus bestias de carga para que le acarreen el oro 
(Earls, 1973). Su naturaleza es vista de manera un tanto ambiva- 


Además de este significado, también tuvo otro de índole militar. Este consistió 
en alcanzar la pacificación de los pueblos vencidos, ya sea trasplantando a parte 
de ellos a lugares donde podían ser mejor controlados o movilizando a grupos 
leales al área recién sometida. 
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lente: al mismo tiempo de representar al orden se le asocia con el 
desorden en la medida que también es concebido como un extran- 
jero, es decir como parte de un mundo distante y confuso para los 
indígenas *' 

Esta imagen impersonal y metafísica del Presidente, y por ex- 
tensión del Estado, corresponde, hasta cierto punto, con la natura- 
leza del ambiente social donde transcurre la existencia de los pobla- 
dores de las comunidades andinas. Debido al tamaño reducido de 
estas comunidades y a su orientación endogámica, las relaciones so- 
ciales que tienen lugar en su seno son mayormente de carácter in- 
terpersonal (cara a cara) y basadas en el parentesco. Consecuente- 
mente, el mundo más allá de la comunidad se les presenta como 
extraño y misterioso, particularmente aquel de los principales cen- 
tros urbanos. En estas circunstancias es comprensible que no logren 
entender los mecanismos del sistema político nacional, especialmen- 
te cuando este último tampoco ha hecho mayores esfuerzos por ade- 
cuarse a este mundo diferente por su actitud centralista y homoge- 
neizadora. 

Ánte este panorama, no es de extrañar que las reacciones del 
mundo andino contra la sociedad dominante hayan asumido, gene- 
ralmente, un matiz mesiánico. Como bien lo ha señalado Pedro Gi- 
baja en su extensa tesis de magister titulada Los movimientos cam- 
pesinos en el Perú o la frustración de una Revolución Agraria (1945- 
1964) (1982), es tan sólo a partir de los años 1910-1925 que los 
movimientos campesinos comienzan a plantear reivindicaciones la- 
borales de tipo moderno y con objetivos reformistas. Esto sucede 
principalmente en las haciendas de la costa norte, pero se expande 


1" John Earls nos trae la versión de un informante de la comunidad de 
San Miguel (Ayacucho), que dice: «Cuando surgen problemas entre Yayas 
(Wamanis), sobre el ganado u otra cosa, se visten como mistis y apelan direc- 
tamente al Presidente de la República para que los resuelva...» y a continua- 
ción añade la siguiente versión: 


«En el mes de agosto (las montañas), abren sus puertas y se consul- 
tan entre ellas para enviar sus riquezas (oro, plata) al gobierno y esto 
lo hacen usando como animales de carga vicuñas y viscachas que ellos 
cambian en burros y mulas. Las llevan a través de las montañas hacia 
la costa. Yo no sé a quién se les entregan pero es el gobierno.» «Como 
las vicuñas y las viscachas son sus animales de carga, cuando los caza- 
dores estuvieron matando estos animales, los Wamanis se quejaron al 
gobierno, y ésta es la razón por la cual el gobierno prohibió la caza de 
estos animales; ellos hasta castigaron a los cazadores poniéndolos en la 
cárcel» (Earls, J., 1973, p. 402). 


178 Juan M. Ossio 


a la región andina aún más recientemente: entre los años 1945-1984. 
«...Empero —admite este autor—, los componentes indigenas no 
desaparecen completamente sino que persisten...» (Gibaja, 1982, 
p. 798). Los componentes que logra identificar son «...el uso fre- 
cuente del quechua en mítines y asambleas, el empleo de la música 
andina en las ocupaciones de tierras, los rasgos mesiánicos que ro- 
dearon a la figura de Hugo Blanco» (Gibaja, 1982, p. 795)". 

El mesianismo andino entendido como un fenómeno en que se 
privilegia el retorno al orden en este mundo a través de un prin- 
cipio unificador de carácter metafísico; donde el desorden es pen- 
sado como global y generado por relaciones de dominación entre 
grupos concebidos principalmente en términos étnicos; y que orga- 
niza al tiempo, al espacio y a las relaciones sociales bajo categorías 
clasificatorias numéricas de naturaleza binaria, no ha desaparecido 
todavía. Sin embargo, en algunos casos, el lenguaje en que se trans- 
mite sí ha variado un tanto al punto de haberle hecho perder, algu- 
nas veces, su sentido nativista y revivalista. 

Con el mesianismo andino ocurre un poco como con la música: 
a la par de seguir teniendo vigencia los huaynos y otras expresiones 
musicales tradicionales, el género conocido como chicha o cumbia 
andina * viene alcanzando gran popularidad entre los migrantes ur- 
banos. Igualmente, a la par de mantener su vigencia el mito de In- 
karrí Y hoy vemos proliferar un conjunto de movimientos religioso- 
políticos, unos pacíficos y otros violentos, que se expresan en el 
lenguaje de ideologías foráneas. Tanto en la nueva música como en 
estos movimientos no se manifiestan símbolos andinos explícitos; sin 
embargo, es posible notar que esta tradición cultural está presente. 


1: Hugo Blanco es el nombre de la persona que lideró los levantamientos 
campesinos de la provincia de La Concepción (Cuzco) en la década del sesenta. 

2 Este género musical se comienza a popularizar en la década del setenta, al- 
canzando su apogeo en estos últimos años. Está íntimamente vinculado con 
migrantes andinos que han tenido una experiencia urbana y se ejecuta, princi- 
palmente, en ciertos salones de baile, que reciben el nombre de chichódromos. 
Aparte de combinar melodía andina con ritmo tropical, una nota saltante de 
este género es haber incorporado instrumentos musicales electrónicos tales como 
guitarra y Órgano. 

2 Inkarrí es un héroe andino que se cree fue hijo del Sol y la Pachamama 
(o la Luna) y que fue muerto por los españoles. En un buen número de ver- 
siones se dice que fue decapitado, que su cabeza se enterró debajo de una 
iglesia, como una catedral, que su cuerpo se está reconstituyendo y que cuando 
este proceso haya terminado vendrá una edad utópica, en que sólo los indíge- 
nas prevalecerán o que la armonía reinará entre todos los sectores. 
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La impresión que dan estos nuevos fenómenos sociales es el de 
una mimetización acelerada con los valores predicados por la socie- 
dad nacional que ni siquiera da tiempo a borrar los vestigios del 
origen cultural de aquellos que los promueven '*. En el caso de la 
cumbia andina la mimetización se da a nivel del ritmo tropical, 
mientras que lo andino se expresa en la melodía, la cual es muchas 
veces semejante a la de los Huaynos. En lo referente a los movi- 
mientos religioso-políticos, lo primero se advierte en la ideología en 
que se enmarcan, las cuales suponen un uso extensivo de la alfabe- 
tización, y lo segundo en la estructura mesiánica que adoptan. 

Movimientos representativos de los que venimos aludiendo son, 
por un lado, la Asociación Evangélica de Israel del Nuevo Pacto 
Universal y, por otro, el Partido Comunista Peruano, conocido po- 
pularmente como Sendero Luminoso. Ambos tienen en común el 
expresarse en el lenguaje de una ideología foránea, la adhesión a un 
líder que se presenta con atributos trascendentales y la creencia en 
una transformación universal y total (no meramente peruana) de un 
mundo sumido en la corrupción. Sin embargo, se diferencian en que 
el primero es pacífico, se muestra conciliador con el aparato insti- 
tucional del Estado. la religión predomina frente a la política y se 
origina y expande en un medio social de base principalmente autóc- 
tona y rural. Sendero Luminoso, por el contrario, es esencialmente 
violento, su finalidad es la destrucción del aparato estatal, su len- 
guaje es principalmente político y su base social es heterogénea: los 
dirigentes son mayormente originarios de ciudades provinciales y los 
seguidores son migrantes y campesinos. 

El marco ideológico explícito utilizado por los ¿israelitas se de- 
riva del Antiguo y Nuevo Testamento, mientras que aquel de los 


4 A tal punto se llega en esta mimetización, que los símbolos andinos se 
convierten en motivo de vergijenza. Así, es frecuente observar, entre algunos 
bladores andinos, que reniegan de sus dialectos nativos en aras de un caste- 
flano mal hablado o que se cambian de apellidos, porque éstos revelan sus 
orígenes autóctonos. Es pues bajo estos cauces que se admite la penetración 
de la escuela en las comunidades. Ella es considerada como el medio por ex- 
celencia para acceder a la alfabetización y a la lengua oficial del Perú, los cuales 
son vistos, a su vez, como las mejores armas que les permitirá enfrentarse a 
los que, utilizando el derecho escrito, les quieren quitar sus pertenencias. 
Aprender los instrumentos del conocimiento que maneja la sociedad na- 
cional es, en estas circunstancias, un acto defensivo que tiene que realizarse 
aceleradamente. De aquí que la memorización predomine frente a la reflexión, 
que se ceda a doctrinas ideológicas con una adhesión que raya en el fanatismo 
y que la autenticidad pierda terreno frente a la artificialidad. 
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senderistas de la versión maoísta del marxismo-leninismo. En ambos 
casos estamos pues ante ideologías importadas que exigen una cierta 
dosis de alfabetismo para familiarizarse con las doctrinas y que nu- 
tren de símbolos al movimiento. Sin embargo, mientras que los ¿s- 
raelitas dejan resquicios abiertos para que a la par que los símbolos 
bíblicos ingresen otros de origen andino (como la creencia en el 
Inca, la organización en agrupaciones conocidas como ayllu, el uso 
de modalidades laborales de ayuda mutua como el aymi y la minka, 
etcétera), los senderistas rechazan absolutamente cualquier expresión 
cultural del pasado. Como decía el «Camarada Gonzalo», líder del 
movimiento, al empezar la lucha armada ellos son sello y apertura 
porque clausuran un período e inician otro. En su enardecida arenga 
anuncia que ha llegado el tiempo de la gran ruptura. «Romperemos 
todo aquello que nos liga al viejo y podrido orden para destruirlo 
cabal y completamente, pues si en ese mundo caduco tenemos algún 
interés no podremos destruirlo.» Consecuentes con esta sentencia, 
los seguidores de este movimiento rechazan cualquier símbolo que 
no se derive de la vertiente maoísta del marxismo-leninismo. A ellos 
no les interesa la figura del Inca, ni de la Pachamama, ni ninguno 
de los héroes de la Emancipación o la República. Si tienen que 
hacer uso del quechua o el castellano es porque no tienen otro me- 
dio alternativo para expresarse. De aquí, pues, que al no poderse 
sustraer el medio cultural en que se desenvuelven lo andino se les 
infiltra en un nivel inconsciente. 

La presencia de lo andino en Sendero Luminoso obviamente no 
es tan manifiesta como en Israel del Nuevo Pacto. En realidad no 
tendría por qué serlo, pues los gestores de este movimiento insur- 
gente son de origen urbano y universitarios. No obstante, el que se 
engendrase en un medio universitario de una ciudad serrana como 
Ayacucho lo aproxima más al medio andino que si se hubiera for- 
jado en una universidad limeña. Para empezar, gran parte de los 
contingentes estudiantiles que recluta la Universidad de San Cristó- 
bal de Huamanga provienen de un ámbito provincial o distrital es- 
trechamente en contacto con la cultura andina. La mayor parte de 
ellos son bilingijes (castellano-quechua) y formados en una tradición 
religiosa muy vigorosa que conjuga elementos de la Iglesia católica 
y del mundo andino. Estos estudiantes están pues entre dos mun- 
dos: por un lado están al alcance de las presiones de la sociedad 
nacional, que les alienta aspiraciones que muchas veces no puede 
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satisfacer y, por otro, forman parte de una realidad que carece de 
fluidez comunicativa con el segmento dominante del Perú. En estas 
circunstancias es explicable la aparición de sentimientos de frustra- 
ción entre estos sectores sociales Estos últimos los conducen a re- 
nunciar a los valores asociados a su condición provinciana y a imitar 
la prédica de la sociedad nacional, particularmente en lo que se 
refiere a su exaltación por la homogeneización. Salvo el Poder, todo 
es ilusión, o el Poder nace del fusil, son frases favoritas de Sendero 
Luminoso que no hacen sino destacar la negación de un sentimiento 
de pluralidad que parece compartirlo con la sociedad nacional cuan- 
do ésta niega la existencia de diferentes grupos étnicos y, por ende, 
de auténticos interlocutores. Correspondientemente, existen eviden- 
cias que este movimiento subversivo no respeta a las costumbres 
andinas, en tanto no tengan un valor instrumental para su causa. 
La supresión de algunas ferias, fiestas religiosas y otras costumbres 
(ver Degregori, 1985, p. 9) son algunas muestras de aquella ruptura 
de la cual hablaba el «Camarada Gonzalo», en la que ni la cultura 
andina se escapaba *. 

Lo andino en Sendero Luminoso no se presenta, pues, de ma- 
nera explícita. Al contrario, pareciera que es antagónico a esta tra- 
dición. No obstante, si lo comparamos con otros movimientos sub- 
versivos latinoamericanos de corte marxista, tampoco podríamos de- 
cir que participa de la misma tradición cultural que sustenta a dichas 
organizaciones. Sendero, en realidad, viene desafiando la imagina- 
ción de los más competentes analistas políticos. A nuestro modo de 
ver son precisamente estas especificidades, con las cuales no están 
familiarizados dichos estudiosos, las que sugieren su vinculación con 
el mundo andino. Su primera gran especificidad es que rechaza toda 
filiación con otros movimientos revolucionarios latinoamericanos y 
pone en un mismo plano antagónico a los EE. UU. de Norteamé- 
rica, a la Unión Soviética y a China. Según sus seguidores, ellos en- 
carnan el verdadero marxismo —leninismo-maoísmo— pensamiento 
guía del Camarada Gonzalo, que conducirá a la transformación no 
sólo del Perú sino del mundo entero. Consecuentemente, ellos de- 
ben ser autónomos en el desarrollo de su revolución, lo cual es con- 


15 Consecuentes con esta ruptura, una de sus estrategias consiste en reclutar 
a jóvenes, que todavía pueden ser rescatados de aquel orden tradicional, a fin 
de introducirlos sin mayor contaminación a la República de Nueva Democracia 
que proponen. 
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firmado por el carácter local, y hasta artesanal, de sus armamentos 
(nadie ha podido encontrar pruebas de que hayan hecho uso de ar- 
mamentos que no hayan sido registrados previamente en el Perú). 
Otra particularidad notoria es la preeminencia concedida a su líder. 
El «Camarada Gonzalo», supuestamente encarnado por Abimael Guz- 
mán Reynoso, es concebido según la terminología maoísta como la 
cuarta espada o el Puka Inti (Sol Rojo). Además el estilo de su 
iconografía, que dispone a sus héroes en conjuntos estructurados si- 
métricos donde adquieren especial realce posiciones tales como la 
izquierda, la derecha, lo alto, lo bajo, el centro, la cuadripartición, 
y otros matices estéticos expresados en sus canciones, y finalmente 
el mero hecho de haber seleccionado como doctrina una vertiente 
del marxismo que ya había sido adecuada a una tradición cultural 
y rural no muy diferente de la andina *, 

Sendero Luminoso ha seleccionado del mundo andino uno de 
sus más antiguos mecanismos defensivos contra la sociedad domi- 
nante que lo subyugaba. De aquí el éxito que ha alcanzado entre 
ciertos pobladores de origen rural. Pero su triunfo total dista mu- 
cho de haberse conseguido. La razón es que no ha tomado en cuenta 
otra gran dimensión recurrente de aquel mundo, cual es su respeto 
por la heterogeneidad. Es cierto que la orientación endogámica, es- 
trechamente asociada con el mesianismo andino, cumple un rol im- 
portante en la organización social, particularmente como criterio le- 
gitimizador, pero esto último no hubiera tenido sentido sin conce- 
derle un cierto peso a la exogamia. Por lo demás, de no haber sido 
así, los Incas no hubieran podido construir un gran imperio. De 
hecho, una observación cuidadosa a las prácticas matrimoniales de 
los Incas nos revela que además de la «Coya», que era la hermana, 
tenía una serie de mujeres secundarias que generalmente eran las 
hijas de líderes locales sometidos. A través de estos matrimonios 
secundarios el Inca consolidaba su poder a un nivel extra local. 

Estas prácticas matrimoniales sugieren, por lo tanto, que si bien 
la endogamia concedía mayor legitimidad, nunca fue considerada co- 
mo un principio exclusivo. Á la endogamia se le añadió la exogamia 


1é En efecto, como lo ha señalado el historiador de las religiones Ninian 
Smart (1974) existen grandes afinidades entre la vertiente maoísta del marxismo 
y la tradición taoísta china. Por nuestra parte, nosotros también hemos encon- 
trado semejanzas entre esta tradición y el pensamiento andino, particularmente 
en lo que se refiere a la división del mundo en dos mitades mediadas por un 
principio unificador (Ossio, 1973), 
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y la relación equilibrada entre ambas constituyó un ingrediente im- 
portante de la estructura social. Expresiones tangibles de la relación 
entre estas tendencias la encontramos, por un lado, en la división 
Hanan (alto) y Hurin (bajo) y, por otro, en la clasificación social de 
Collana, Payan y Cayao. La primera expresión se advierte en el cro- 
nista Betanzos cuando nos dice que el lado Haran Cuzco, de la 
capital imperial, estuvo poblado por los descendientes del Inca en 
la Coya o Pibui Huarmi y el lado Hurin Cuzco por los descendien- 
tes tenidos en mujeres secundarias, a quienes se llamaba Huaccha 
Cconcha (sobrinos pobres) (Betanzos, 1880, pp. 112 y 113), y la 
segunda, en una interpretación del antropólogo Zuidema, que sos- 
tiene que el término Collana aludía a un grupo endógeno, el término 
Cayao al grupo exógamo y el término Payan al grupo de los des- 
cendientes surgidos de la relación entre Collana y Cayao (Zuidema, 
1964, pp. 63 y 64). 

La existencia de la dialéctica entre endogamia y exogamia es 
una muestra de que la sociedad andina concibió el equilibrio entre 
homogeneidad y heterogeneidad. Este equilibrio no sólo se lo plan- 
teó en términos matrimoniales sino también en económicos, labo- 
rales, religiosos, etc. *. En la actualidad es en el plano económico 
y laboral donde mejor se manifiesta esta relación equilibrada. 


1 Una clara muestra de que la endogamia y la exogamia son concebidos en 
términos de equilibrio en la sociedad andina es un cuento, que incorpora te- 
mas del folklore europeo, muy difundido en los Andes. Se trata de aquel que 
nos habla de la lucha del hijo del Oso Raptor (o Joven Peludo) con el Con- 
denado que termina con el triunfo del primero y la restauración del orden. 
El primer personaje es el engendro de la máxima relación exogámica imagina- 
ble: aquella entre un oso y una mujer. El segundo, por el contrario, es el 
resultado de un acto incestuoso. Ambos, pues, tienen su origen en relaciones 
extremas que son sancionadas y por lo tanto irrumpen en el mundo como 
seres anómalos y peligrosos. El hijo del oso es extremadamente peludo y tiene 
un apetito insaciable que pone en peligro la subsistencia alimentaria de las 
personas que lo rodean. El Condenado, a su vez, es el personaje más temido 
en los Andes. Se le representa como el alma monstruosa de un incestuoso o 
avaro que camina por los parajes solitarios echando chispas, por sus sandalias 
de metal, y que devora a los seres vivientes. Estos dos personajes descomunales 
se enfrentan en un combate que dura como tres días, que termina con el 
triunfo del hijo del oso. Pero la recompensa que viene aparejada con este 
triunfo no es sólo para el ganador. En realidad todos ganan, pues, gracias a 
la derrota que sufre el Condenado se convierte en una paloma que accederá 
a la Gloria, el hijo del oso se convierte en un ser humano normal que se 
casa con la hija del Condenado y hereda las riquezas por las cuales se había 
condenado, y la sociedad que los rodea ya no se ve amenazada (Ossio, 1980, 
tomo III, p. 317). 
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Como hemos podido demostrar en otro estudio (Ossio, 1983) 
(Ossio y Medina, 1985) la diversificación económica es un principio 
consustancial a la sociedad andina. Por ejemplo, si observamos el 
sistema de la tenencia de la tierra podemos notar una marcada ten- 
dencia a concentrar parcelas en determinados sitios y a dispersarlas 
en otros. Los lugares donde se produce la concentración tienden a 
identificarse con la familia extensa del dueño y la dispersión es ex- 
plicada en términos de requerir de variedad de productos que crecen 
en distintas zonas y de eliminar los riesgos climáticos. Correspon- 
dientemente se afirma que al no caer la helada de una manera pa- 
reja, hay que dispersar la producción para que al menos algunas 
chacras no se perjudiquen. Además, también se puede apreciar que 
la unidad doméstica actúa como una empresa familiar donde cada 
miembro participa en distintas actividades productivas bajo la coor- 
dinación del jefe de la unidad. 

En la esfera laboral existe un hermoso mito recogido por Salvador 
Palomino en la Comunidad de Sarhua, que confirma la naturaleza 
complementaria de la división por mitades y donde se privilegia elo- 
cuentemente a la heterogeneidad. El mito dice lo siguiente: 


Antes, cuando no había Ayllus y todos eran iguales, las gentes han ido a 
Jajamarca para traer la campana María Angola y palos de níspero para la 
construcción de la iglesia, como todos eran iguales no había ánimo para tra- 
bajar y entonces pensaron —vamos a ponernos contra contra, bueno tú vas 
a ser Qullana y nosotros Sawqa— y el Gobernador los repartió. Los Qullana 
trajeron la campana y es por eso que construyeron la torre a su lado (lado 
izquierdo de la iglesia), En el camino, en el lugar denominado Tinkuyp (en- 
cuentro de los ríos Pampas y Caracha), los Qullana se enfermaron con «Chun- 
kohu» (paludismo), porque la campana que traían era «encanto» (que puede te- 
ner influencias en los hombres de alguna forma) y los Sawqa que eran mayor 
cantidad se fueron al pueblo. Los Qullana, en «Tinkuq», a medida que iban 
sanando dijeron —vamos a abrir terrenos limpiando estos montes— e hicieron 
sus huertas de tunas; por eso, sólo ellos son los dueños de las huertas de tu- 
na; por eso cuando hay construcción del puente (puente colgante de origen 
Inka) ellos son los que cruzan al otro lado del río, porque tienen chacras de 
tunas y ellos son los más beneficiados... (Palomino, 1984, p. 60). 


Aquí la oposición complementaria aparece como un principio 
dinámico que se sustenta en el reconocimiento de las diferencias 
que se unifican a través de lazos recíprocos. Desde este punto de 
vista, esta oposición aparece como muy congruente con lo que hemos 
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dicho acerca de la economía del hombre campesino. Además, parece 
sugerir que aunque la homogeneización es significativa, el hombre 
andino siente mayor inclinación por la heterogeneidad. De aquí, se- 
gún nos cuenta Raúl León Caparó, que en la comunidad de Qollana 
Wasak (Departamento del Cuzco), los comuneros digan que el co- 
razón del Mistí es como el durazno, que tiene una sola semilla, mien- 
tras que el del indígena es como el de la manzana, que tiene semi- 
llas repartidas en cuatro lados (comunicación personal). 

De lo dicho hasta el momento no debe pensarse, por consiguien- 
te, que por despertar el foráneo un sentimiento de ilegitimidad en 
el hombre andino, no existen recursos en su cultura para conceder- 
les un espacio adecuado que haga posible la comunicación intercul- 
tural. Si éste fuesc el caso, disciplinas como la antropología no 
tendrían cabida en nuestro país y nuestros mismos estudios queda- 
rían invalidados. La persistencia de este sentimiento de ilegitimidad, 
particularmente hacia los representantes oficiales de la sociedad na- 
cional, se debe a que estos últimos tampoco han buscado legitimarse 
usando los códigos que dejaba entreabiertos la sociedad andina. Por 
el contrario, su comportamiento generalmente ha sido de negación 
o de agresión hacia aquellos códigos, poniendo en peligro la identi- 
dad cultural de los indígenas andinos y de los otros grupos étnicos 
que viven en el país. De esta manera, mitos como el de Inkarrí, 
representaciones como la muerte de Atahualpa, tradiciones como la 
de los «Pistacos», y muchas otras manifestaciones folklóricas, que 
comparten con Sendero Lumiroso aquel rechazo hacia la sociedad 
nacional, hay que entenderlas como respuestas para salvaguardar su 
ordenamiento socio-cultural. 

Sin embargo, a la par de estas manifestaciones culturales mati- 
zadas de violencia, en que prevalece el sector dominado, existen 
otras donde la utopía se expresa en la convivencia entre indígenas 
y foráneos. Por ejemplo, Juan Víctor Núñez del Prado ha recogido 
un mito en la comunidad de Q'ero (provincia de Paucartambo- Cuz- 
co), que plantea la reciprocidad entre blancos e indígenas como una 
esperanza mesiánica que se alcanzará en la tercera edad del mundo 
o época del Espíritu Santo (Núñez del Prado, 1983). Es de esperar 
que la sociedad nacional recoja una lección de este mito y que com- 
prenda que el pluralismo es una posibilidad en nuestro país siempre 
y cuando nuestras élites den el ejemplo y entiendan que una manera 
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de perpetuar las relaciones de dominación es negar las posibilidades 
del diálogo a partir del desdén por las diferencias. Esta toma de 
conciencia es más urgente que nunca, pues creemos que los proble- 
mas que hemos sacado a luz, en este trabajo, constituyen ingredien- 
tes poderosos de la actual crisis que vive el Perú que, como ha 
señalado José Matos Mar, no es meramente coyuntural sino es- 
tructural. 
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ACULTURACION E INDIGENISMO: 
LA RESPUESTA INDIA 


Guillermo Bonfil Batalla * 


Los estudios sobre indigenismo conforman una de las corrientes 
de investigación y reflexión más significativas y características de 
la antropología de América Latina. Hablo aquí, de manera particu- 
lar, de los estudios que han servido para formular e instrumentar 
las políticas indigenistas en los países de la región, entre los que 
se cuentan trabajos teóricos generales, diagnósticos sobre la situa- 
ción de la población indígena en las áreas de trabajo, evaluaciones 
de las tareas realizadas y análisis críticos de la acción indigenista. 
Me refiero, por lo tanto, especialmente, a investigaciones realizadas 
en el presente siglo, sin desconocer por ello que los antecedentes 
históricos de tales investigaciones se remontan a las primeras etapas 
de la estructuración del régimen colonial en América. 

Una mirada panorámica sobre los estudios indigenistas, globali- 
zante y, por lo tanto, poco atenta a recoger matices y casos de ex- 
cepción, pero, en cambio, preocupada por entender las grandes líneas 
definitorias de la actividad académica vinculada al indigenismo, re- 
vela una primera característica general de este tipo de estudios: el 
punto de vista que se adopta, esto es, la cultura desde la cual se 
analiza la acción indigenista, son el punto de vista y la cultura de 
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la sociedad dominante en cada uno de los países latinoamericanos. 
Con esto quiero destacar el hecho de que las investigaciones indi- 
genistas aceptan implícita y explícitamente que los sectores domi- 
nantes de las sociedades latinoamericanas tienen el derecho (o la 
obligación: en esto la diferencia mo importa demasiado) de actuar 
sobre los pueblos indios para provocar cambios en sus culturas que 
los coloquen en una situación mejor. La precisión de cuál es esa 
situación «mejor» es motivo de enconadas controversias. Para algu- 
nos autores se trata, ante todo, de lograr un crecimiento económico 
que depende de introducir cambios tecnológicos que aumenten la 
productividad; para otros, se trata de transformar las relaciones so- 
ciales básicas y sus correspondientes expresiones ideológicas para que 
la población india pase de una situación de casta a una situación 
de clase; y habría, desde luego, otros esquemas de pensamiento 
que combinan en distinta proporción los contenidos posibles de la 
situación «mejor» a la que se aspira y que justifica la acción indi- 
genista. Los valores implícitos en tales racionalizaciones tienen que 
ver con las nociones de progreso, modernidad, avance histórico, 
bienestar, tal como han sido construidas históricamente por la civi- 
lización occidental. La propia crítica del indigenismo descansa, fre- 
cuentemente, en los mismos postulados básicos. Se busca demostrar 
la ineficiencia del trabajo indigenista, sus fallas y omisiones, sus ca- 
rencias y sus abusos, pero no se cuestionan sus objetivos de fondo, 
sino sólo los procedimientos para alcanzarlos. 

El análisis de las culturas indígenas se hace también desde esa 
perspectiva. Por una parte, se busca establecer la situación que guar- 
dan los pueblos indios para detectar sus puntos débiles, esto es, los 
aspectos que, según la escala de valores adoptada, expresan el re- 
traso histórico que la acción indigenista deberá superar; es un diag- 
nóstico de carencias y limitaciones, en el que la extensión de las 
causas identificadas variará de acuerdo con la orientación teórica del 
investigador, la amplitud y profundidad del estudio y los límites ins- 
titucionales, sectoriales y políticos de las acciones que se pretende 
instrumentar. Simultáneamente, con frecuencia, la investigación bus- 
cará encontrar los caminos mejores para instrumentar la acción indi- 
genista, mostrando la estructura funcional de la cultura indígena a 
fin de que se tomen en cuenta las relaciones internas de los diversos 
aspectos de la cultura y de los actores sociales involucrados, para 
lograr mayor eficacia en la acción y evitar conflictos innecesarios. 
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Este es, a fin de cuentas, un acto en el que el conocimiento cientí- 
fico tiene como finalidad la manipulación de una formación. socio- 
cultural para inducirla hacia un cambio decidido exteriormente. Algo 
muy similar, en el fondo, a lo que pretende la ingeniería genética, 
sólo que en el caso del indigenismo se trata de manipular sociedades 
humanas y no microorganismos. 

Con lo anterior quiero destacar una vez más el carácter profun- 
damente colonialista del indigenismo y de las ciencias sociales pues- 
tas a su servicio, que se manifiesta aquí en la exclusión y negación 
del otro. El otro, en este caso, son los pueblos indios, a los que se 
tiende a concebir como entidades sociales básicamente inertes, que 
reproducen mecánica y fatalmente su misma cultura y que sólo se 
transforman cuando reaccionan a un estímulo externo —Een este caso, 
a la acción indigenista—. Las causas de esa pretendida inercia cul- 
tural pueden ser motivo de debate (estructuras cristalizadas que in- 
hiben y dejan poco juego a las iniciativas internas de cambio; suje- 
ción colonial que ha provocado el enquistamiento de las culturas 
sometidas; matrices culturales disfuncionales para el desarrollo y la 
modernización, etc.); pero, en todo caso, se parte de negar cualquier 
legitimidad al proyecto histórico de los pueblos indios (cuando no 
se" niega enfáticamente su existencia y la posibilidad misma de que 
exista tal proyecto). 

Tomando en cuenta ese contexto ideológico, aquí apenas esbo- 
zado, no puede sorprender el hecho de que las investigaciones indi- 
genistas hayan prestado muy poca atención a la respuesta india y 
que, cuando han reparado en ella, la interpreten y la tomen en 
cuenta como obstáculo pero no como proyecto alternativo legítimo. 
Por eso el surgimiento y la rápida proliferación de las organizaciones 
políticas indias a principios de la década pasada tomó por sorpresa 
al mundo académico vinculado al indigenismo y tuvieron que pasar 
años para que se reconociera la nueva movilización india como un 
objeto legítimo de investigación, ya que en un principio resultaba 
más cómodo descalificarla considerándola como un fenómeno tran- 
sitorio atribuible a la injerencia de agentes extraños a las comuni- 
dades indias (las iglesias, los partidos políticos de variados signos, 
los intereses trasnacionales, la subversión, algunos antropólogos, et- 
cétera). Con este malabarismo ideológico se restauraba el orden en 
las mentalidades colonizadas: los pueblos indios y sus culturas se- 
guían siendo entidades inertes y su aparente iniciativa política no 


192 Guillermo Bonfil Batalla 


era otra cosa que el resultado de una manipulación externa. Á pesar 
de las evidencias, ha llevado lustros la aceptación, con frecuencia a 
regañadientes, de que las respuestas indias al indigenismo no son 
respuestas aisladas y desarticuladas, sino que corresponden a pro- 
yectos históricos alternativos cuyos sentido y coherencia comienzan 
a hacerse explícitos en los documentos de las nuevas organizaciones 
políticas indias. 

Para hacer verdaderamente comprensibles esos proyectos alter- 
nativos, el investigador está obligado a cambiar su punto de vista, 
su ubicación ideológica, para ver el fenómeno desde la perspectiva 
india y no, como hasta ahora, desde la perspectiva de la sociedad 
dominante. La acción indigenista se verá entonces como un hecho 
externo que pretende alterar el sistema de significados de la cultura 
propia y que ignora y niega al proyecto histórico implícito en esa 
cultura. Las respuestas, en cualquiera de sus modalidades (resisten- 
cia pasiva, lucha política, violencia), revelarán su coherencia preci- 
samente porque son consistentes con ese proyecto. Un primer paso 
en ese sentido consiste en analizar el discurso de las organizaciones 
políticas indias y sus ideólogos para desentrañar su esquema básico 
de conceptos y valores. Eso intenté hacer hace algunos años, to- 
mando como corpus de estudio una voluminosa cantidad de docu- 
mentos políticos indios contemporáneos *. El resultado fue un con- 
junto de postulados que delinean el perfil del pensamiento político 
indio y que pueden resumirse de la siguiente manera: 


a) La negación de occidente 


La definición básica del pensamiento político indio está en su 
oposición a la civilización occidental. El fundamento que legitima 
un pensamiento propio, no occidental, es la continuidad histórica 
del pueblo indio. No hay ni hubo conquista, sino invasión. Ante 
la invasión el indio ha resistido y luchado; su permanencia es la 
prueba absoluta de que no ha sido conquistado. El mestizaje no 
es fusión ni conduce a una nueva cultura; las culturas nacionales 


1 La exposición más amplia de este tema y una antología de los textos in- 
dios consultados se encuentran en mi libro Utopía y revolución. El pensamiento 
político contemporáneo de los indios en América Latina, Editorial Nueva Ima- 
gen, México 1981. 
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dominantes son occidentales, expresan al invasor, al colonizador. La 
única civilización, las únicas culturas auténticas, son las que encar- 
nan los pueblos indios; lo demás es Occidente, o peor aún, híbrido 
degradado de Occidente. 

Se niega a Occidente de manera global. El colonialismo y el 
imperialismo son la forma de ser de la civilización occidental, no 
un mero momento de su trayectoria histórica. Por eso la lucha con- 
tra el imperialismo debe ser la lucha contra Occidente y, a la in- 
versa, la lucha contra Occidente será necesariamente antiimperia- 
lista. La contradicción indio-Occidente plantea el problema y la so- 
lución fuera de la civilización occidental. De ahí que incluso la 
revolución a la occidental. el marxismo y las demás corrientes de 
pensamiento socialista, sean vistas frecuentemente como insuficien- 
tes, ajenas o francamente contrarias: incapaces, por su origen y fi- 
liación occidentales, de comprender y plantear adecuadamente el pro- 
blema de la civilización india. 

No hay una sola civilización, como ha pretendido el pensamiento 
occidental, América tiene su civilización propia, la india, que casi 
cinco siglos de dominación no han aniquilado; pervive soterrada en 
el pueblo indio, en su memoria colectiva, en su praxis cotidiana y 
en la historia recuperable. El pensamiento político indio expresa esa 
civilización. Su punto de partida y su desarrollo obedecen a una 
trayectoria milenaria, dentro de la cual el período de la dominación 
occidental es sólo un interludio, un capítulo, pero de ninguna ma- 
nera un punto final, 

La diferencia entre la civilización india y la occidental no está 
sólo en el pasado, sino también en el futuro. El mundo indio avanza 
hacia una forma de sociedad diferente de cualquiera de las que ha 
experimentado o postula la civilización occidental, porque parte de 
premisas distintas y busca otros objetivos. La negación de Occidente 
no puede ser parcial ni selectiva, sino absoluta, porque cada civiliza- 
ción es un todo coherente cuyas partes se corresponden y refuerzan 
mutuamente, 


b) Pan-indianismo: la afirmación de una civilización 


Se postula que en América existe una sola civilización india. To- 
dos los pueblos indios participan de ella. La diversidad de culturas 


194 Guillermo Bonfil Batalla 


y lenguas no obsta para afirmar la unidad de civilización; de hecho, 
toda civilización (la occidental incluso) presenta esa diferenciación 
interna. El nivel de unidad —la civilización— es más profundo que 
el nivel de especificidad —las culturas, las lenguas, las comunida- 
des—; la dimensión civilizatoria trasciende las diversidades con- 
cretas. 

Las diferencias entre las diversas etnias han sido acentuadas por 
el colonizador, como parte de su estrategia de dominio. Se ha pre- 
tendido fragmentar al pueblo indio que comparte una misma civili- 
zación, estableciendo fronteras, ahondando diferencias y provocando 
rivalidades. Esa estrategia persigue un objetivo principal, la domina- 
ción, para lo cual busca demostrar ideológicamente que en América 
la civilización occidental se enfrenta a una multitud de pueblos ato- 
mizados diferentes unos de otros (cada día aumenta el número de 
lenguas que se «descubren») los cuales, en consecuencia, no pueden 
tener un futuro propio. Ánte esto, el pensamiento indio afirma la 
existencia de una única y diferente civilización india, de la cual son 
expresiones particulares las culturas de los diversos pueblos. Así, la 
identificación y la solidaridad entre los indios, la indianidad, no es 
un postulado táctico sino la expresión necesaria de una unidad his- 
tórica basada en una civilización común, que el colonialismo ha que- 
rido ocultar. La indianidad, además, está reforzada por la experien- 
cia también común de casi cinco siglos de dominación. 

Además del remoto pasado compartido y de la experiencia co- 
lonial que los iguala a todos, los indios tienen también un mismo 
proyecto histórico para el futuro. La legitimidad de ese proyecto 
descansa precisamente en la existencia de la civilización india, en 
cuyo marco será posible realizarlo una vez que «culmine el capítulo 
de la colonización». Civilización propia significa derecho y posibi- 
lidad para crear un futuro propio, diferente, no occidental. 


c) La recuperación de la bistoria 


La descolonización de la historia es un imperativo político prio- 
ritario. La historia ha sido escrita y enseñada por el invasor. Es su 
historia; en consecuencia, es falsa. No sólo son falsos los hechos, 
también la perspectiva, el punto de vista, el «porqué» de la histo- 
ria. Hay otra: la del indio. Es al revés, como el momento de la 
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rueda de la fortuna en que se invierten las posiciones. Los héroes 
de aquélla son los villanos en ésta, sus méritos son su oprobio, sus 
mayores logros el punto más alto de su ignominia. Estábamos le- 
yendo el libro de cabeza y habíamos aprendido a entenderlo así. De 
pronto, en su posición correcta, emerge el texto con su «otra». cohe- 
rencia. 

Si la historia oficial, la del amo, ha sido útil para justificar la 
dominación, la otra historia debe serlo para alcanzar la liberación. 
De antemano, en consecuencia, no se valora la objetividad absoluta 
ni se aprecia la asepsia académica. Por remota que sea debe ser una 
historia para hoy, útil, militante por la causa india. El mito vale 
tanto como el documento, la inferencia o la tradición oral. Los pará- 
metros de la historiografía oficial son inválidos: al negar tajante- 
mente la historia del dominante se rechaza también su manera de 
estudiarla y se abre la puerta a los historiadores excluidos, margina- 
les y heterodoxos. El valor de las obras, a fin de cuentas, se mide 
en primerísimo lugar por lo que aportan para reivindicar el pasado 
indio y denunciar la opresión y la mentira coloniales. 

Hay continuidad y no interrupción en.la historia india. El rompi- 
miento, el fin de esta historia, es sólo una invención necesaria del 
colonizador. La civilización india subsiste. 

El conocimiento de la historia verdadera, propia, es un requisito 
indispensable y un arma formidable para la movilización política del 
pueblo indio. Gracias a ella el indio se descubrirá a sí mismo, apren- 
derá a ubicarse y encontrará su camino. Por eso, rehacer la historia 
se plantea como una tarea política prioritaria. Todos los problemas 
importantes hallan solución con el conocimiento de la historia. Se 
aprende a ser indio si se conoce la historia verdadera. Aun los desin- 
dianizados (mestizos, ladinos, cholos) pueden encontrar su verdadera 
cara, su rostro indio, si se adentran en la historia. La agresión más 
feroz del colonizador ha sido despojarlos de su historia, porque sin 
historia no se es y con una historia falsa, ajena, se es otro pero no 
uno mismo. 

La historia que enseña el amo está impregnada de eurocentrismo. 
El paradigma es la historia de Occidente, postulada como historia 
universal. Su visión del mundo indio pasado y presente, del futuro 
indio, es siempre desde afuera, a partir de Occidente; es la historia 
de «los otros», nunca «nuestra historia». Las categorías para repre- 
sentarse y entender un mundo no occidental son las categorías ema- 
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nadas del proceso histórico de Europa; si ni aun forzando la inter- 
pretación cabe la realidad en ese esquema, aquélla será siempre «es- 
pecie de», «parecida a» o, en última instancia, «diferente de»; pero 
la única referencia admitida es la historia de Occidente. La historia 
india, en esa versión, se europeíza, se distorsiona, se enajena; siem- 
pre es un apéndice, un complemento o una aberración de la historia 
verdadera y única: la de occidente. Con esa perspectiva no hay fu- 
turo propio para el indio, porque la historia precolonial resulta ser 
tan sólo el preámbulo para llegar, aunque sea tarde, al «banquete de 
la civilización». 

Las ciencias sociales son a fin de cuentas historia. Todo lo dicho 
para ésta es aplicable a ellas. Se reclama otra manera de ver, enten- 
der y valorar a la sociedad india; una ciencia que no imponga cate- 
gorías ajenas sino que descubra las propias, las que realmente corres- 
pondan y den cuenta de esas sociedades. Se denuncia la ciencia social 
colonial que vuelve al indio objeto de estudio y sirve sólo para re- 
forzar la dominación. 

«Retomar el hilo de la historia» no es volver al pasado para 
quedarse en él. Es actualizar una historia colonizada, liberarla y cons- 
truir sobre ella. Es poner fin a un capítulo, cerrar el paréntesis colo- 
nial, dar vuelta a la hoja y seguir adelante. Es un poderoso llamado 
hacia el futuro. 


d) Revaloración de las culturas indias 


La superioridad de la civilización india no se demuestra sólo en 
la grandeza de su pasado, que el colonizador ha querido ocultar, sino 
en las culturas indias actuales, como se revela por contraste con la 
vida occidentalizada de la sociedad dominante. Se postula una defi- 
nitiva oposición entre la vida india de comunidad (pueblo, aldea, 
grupo tribal) y la urbana (occidental, moderna). La superioridad de 
las culturas indias no puede apreciarse según la escala de valores de 
occidente, que privilegia la acumulación de riquezas materiales como 
criterio para medir «avance», «desarrollo», «éxito» y «felicidad». El 
verdadero argumento es ante todo moral: se trata de la superioridad 
ética de la civilización india. á 

La vida india contemporánea, el mundo comunal, se percibe y 
se presenta impregnada profundamente de valores sales la soli- 
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daridad, el respeto, la honradez, la sobriedad, el amor. Estos son 
valores centrales, piedras fundadoras de la civilización india. De ahí 
el contraste con occidente, que es egoísmo, engaño, desengaño, ape- 
tito insaciable de bienes materiales, odio; todo lo cual prueba la his- 
toria y lo comprueba la observación diaria de la vida urbana —re- 
ducto y fortaleza de la invasión occidental. 

En base a la superioridad moral del indio, se relativizan los lo- 
gros que reclama occidente, que son principalmente en el terreno 
material y están contaminados por los fines a los que sirve. En esa 
perspectiva es posible revalorar las formas de organización produc- 
tiva y las tecnologías indias, que compiten y sobrepasan a las occi- 
dentales, si se comparan en su respectivo contexto ético y civilizato- 
rio y no sólo por sus índices de productividad. 

Por otra parte, al valorar las fuerzas productivas de los pueblos 
indios, se insistirá siempre en que no se pierda de vista la situación 
colonial: el indio ha sido expropiado de sus recursos —-la tierra, 
ante todo—, su población ha sido diezmada y sus conocimientos y 
capacidades, si bien permanecen, no tienen oportunidad de expre- 
sarse y desarrollarse en los espacios a que los redujo la dominación. 
Se afirma la potencialidad de las culturas indias para competir ven- 
tajosamente en el mundo actual y para incorporar discriminadamente 
los avances tecnológicos universales de que se ha apropiado occidente. 

Se reconoce que en las comunidades indias se encuentran hoy 
vicios y conflictos. La razón es clara: son el resultado del dominio 
occidental, que impone sutil o violentamente sus propias formas de- 
gradadas, porque no tiene otras y porque busca así minar las bases 
morales de la civilización india. 

Las culturas indias contienen su propio porvenir; existen los re- 
cursos sociales e ideológicos que prefiguran la sociedad futura. Los 
avances alcanzados por la civilización precolonial, en agricultura, as- 
tronomía, medicina, urbanismo, artes, etc., son plenamente recupe- 
rables; no han perecido. como quiere y proclama el colonizador, sino 
que subyacen en el pueblo profundo que los reactivará, adecuados 
al momento, cuando se alcance la liberación. 


e) Naturaleza y sociedad 


Un fundamento central de la diferencia entre la civilización india 
y la occidental es la concepción de la naturaleza y de las relaciones 
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que establece con ella el hombre en sociedad. Según el pensamiento 
occidental la naturaleza es enemigo a vencer; el hombre es la cús- 
pide de la escala universal, más alta cuanto más «desnaturalizada» 
sea la sociedad. El hombre es el amo, el maestro, quien domina a 
la naturaleza igual que domina a otros hombres y a otros pueblos. 
En la civilización india el hombre es parte integrante e indisoluble 
del cosmos y su realización plena consiste en ajustarse armónica- 
mente al orden universal de la naturaleza. El hombre es naturaleza; 
no domina ni pretende dominar: convive, existe en la naturaleza, 
como un momento de ella. 

Las implicaciones de esta diferencia son profundas y totales. La 
posibilidad de armonía descansa en el conocimiento de la naturaleza 
y el contacto con ella. Conocer es desentrañar las leyes del orden 
cósmico y natural —en el que está incluido el hombre—, no para 
alterarlas y someter a la naturaleza, sino para mejor formar parte 
del cosmos. Occidente avasalla al mundo natural y, en última instan- 
cia, destruye al hombre mismo. Frente a la sociedad de consumo que 
implica la sustracción desenfrenada, el saqueo de los recursos natu- 
rales, se postula el intercambio del hombre con el resto de la natu- 
raleza, su fomento, su constante enriquecimiento. El hombre con- 
tribuirá con la naturaleza para su común desarrollo. El trabajo, en- 
tonces, queda entendido como una expresión de la relación armónica 
entre el hombre y la naturaleza. 

En este nivel, el proyecto de la civilización india se presenta 
construido sobre una concepción diferente del trabajo y de los bienes 
que por él se extraen o se producen; hay una valoración distinta de 
lo que se postula como objetivos de la sociedad y de la historia, en- 
tre los cuales la acumulación indefinida —no importa cómo se pro- 
duzcan y se distribuyan los bienes— no tiene cabida. 


£) La crítica de la dominación 


Hay invasión, no conquista. La dominación descansa en la fuerza 
y la violencia es su signo. Por la fuerza y con violencia: se han ani- 
quilado físicamente pueblos enteros y se han diezmado otros; se han 
expropiado tierras y recursos; se ha obligado al trabajo esclavo, ser- 
vil o asalariado; se ha hecho el mestizaje biológico; se han destruido 
logros de la civilización india y se ha reprimido su capacidad creado- 
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ra; se han impuesto lenguas, religión y costumbres, al mismo tiempo 
que se prohíben y persiguen las propias; se ha desindianizado a gran- 
des sectores haciéndoles perder memoria de su propio ser y orgullo 
de su propio rostro; se ha pretendido rebajar, envilecer y socavar la 
cultura india. Todo se sigue haciendo. 

Los sistemas de opresión y dominación se perciben claramente: 
colonialismo, capitalismo, imperialismo. La propiedad privada, la 
mercantilización del trabajo, el orden jurídico, la fuerza pública, la 
escuela y la iglesia: todo se denuncia como parte de uno y el mismo 
aparato de dominación. 

Hay otra dimensión omnipresente: el racismo. Colorea todas las 
relaciones entre el indio y quien no lo es. Está presente al cruzarse 
en la calle, al comprar o vender productos, en el aula y en el templo, 
para el peón agrícola y para el obrero, en la ciudad o en el campo, 
en la prensa, en el cine, la televisión, en lo que se da, se pide y se 
recibe, al hablar y al mirar. No es explotación en abstracto: es ex- 
plotación del indio, en tanto indio, por indio. Y esa experiencia 
cotidiana y secular ha echado raíces profundas. En algunos documen- 
tos, podrán hallarse indicios de «racismo al revés», al afirmarse la 
superioridad del indio. Sin embargo, no es esa la tónica predominan- 
te, sino la denuncia del racismo como ingrediente inseparable de la 
dominación. 


g) La dinámica de la civilización india 


Se reconoce que las culturas de los pueblos indios que han es- 
tado largo tiempo sometidos a la dominación colonial incluyen, en 
diversas proporciones, elementos de procedencia occidental. Algunos 
de estos elementos son considerados como resultado necesario de la 
situación colonial. La miseria, el hambre, la enfermedad y las con- 
ductas antisociales, no son herencia de la civilización india, sino pro- 
ductos directos de la dominación. Forman parte de una circunstancia 
temporal (la invasión), pero no cuentan como rasgos constitutivos 
de la civilización india. 

Hay constantes en el desarrollo de la civilización india, que se 
ubican en los principios éticos de la conducta social e individual; 
pero hay también, en otros niveles, cambios y transformaciones cons- 
tantes. El tradicionalismo constituye un arma en la lucha por la su- 
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pervivencia bajo la dominación colonial, pero no implica ausencia 
de dinámica o incapacidad para el desarrollo en otras condiciones. 

Otros elementos que también proceden de occidente, correspon- 
den al orden de los logros universales y, en consecuencia, los pue- 
blos indios tienen tanto derecho a incorporarlos como cualquier 
otro pueblo del mundo. El sistema de dominación colonialista e im- 
perialista ha hecho que tales logros aparezcan hoy como creaciones 
occidentales, pero su consecución ha sido posible únicamente por la 
expropiación de riquezas, trabajo e ingenio de los pueblos dominados. 
Los pueblos indios reivindican su derecho a participar libremente de 
tales avances en la medida en que sean necesarios y compatibles con 
su proyecto civilizatorio. La incorporación de estos elementos no es 
percibida como adición de rasgos extraños, sino como recuperación 
del trabajo expropiado. 


h) La recuperación del mestizo 


Uno de los efectos de la dominación ha sido la desindianización 
de un amplio sector de la población. Este proceso ocurre por la ac- 
ción etnocida de diversos mecanismos de opresión: despojo de tie- 
rras, traslados forzosos, emigración obligada, acción indigenista, edu- 
cación enajenante, racismo, penetración ideológica, etc. 

La desindianización conduce, ante todo, a una mayor explota- 
ción, porque el individuo pierde la protección comunal india y es 
presa más fácil de los mecanismos expoliadores del mundo dominan- 
te. Las formas de resistencia secularmente probadas por los pueblos 
indios, dejan de tener vigencia para el desindianizado. Su nueva iden- 
tidad de «mestizo» no ofrece ninguna compensación real. La desin- 
dianización es, socialmente, resultado de la violencia, aunque indivi- 
dualmente llegue a representarse como una decisión libre. 

El mestizo es un indio desindianizado. Por tanto, es un indio 
recuperable. Varios documentos plantean la necesidad de hallar es- 
trategias para la lucha ideológica que permita al mestizo recuperar 
la conciencia de su verdadero ser: su ser indio. 

El proyecto de recuperación del mestizo se funda en la existencia 
del indio en sí. El indio en sí se expresa en la práctica de su cultura; 
su conciencia inmediata incluye la noción de diferencia (por con- 
traste con los no indios), que se explica ideológicamente a través del 
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mito. El indio para sí se expresa a través de la etnicidad: conciencia 
étnica inscrita en un proyecto político de liberación, en la que ade- 
más de la diferencia se reconoce la desigualdad. La indianidad es el 
momento ideológico actual de esta conciencia del indio para sí. Gra- 
cias a la indianidad es posible el proyecto, no sólo de movilización 
política india, sino también de recuperación del mestizo en tanto 
indio desindianizado. 


i) La visión del futuro 


Sólo se encuentran dos objetivos comunes en todos los docu- 
mentos que proponen una visión anticipada de la sociedad por la 
que lucha el movimiento indio: la persistencia de la identidad y la 
cultura propias, esto es, el derecho a la diferencia; y la supresión 
de la estructura de dominación, esto es, la abolición de la desigual- 
dad. Igualdad y diferencia, podría ser su lema. Para mayor claridad 
sintética, las diversas posiciones pueden agruparse gruesamente de 
la siguiente manera: 

La restauración del pasado parte de postular que la sociedad pre- 
colonial era perfecta; la invasión vino a interrumpir su desarrollo 
normal, distorsionando la civilización india. Con la liberación será 
posible restaurar la sociedad precolonial y seguir adelante, sin la 
interferencia de occidente. Este proyecto conlleva la necesidad de 
expulsar a la civilización occidental y a sus agentes, para hacer del 
Continente la patria india que siempre (salvo el paréntesis colonial) 
ha sido. 

La posición reformista demanda cambios en la relación indio/no 
indio e indio/estado, sin plantear una transformación radical del sis- 
tema imperante. Frecuentemente se entiende como una etapa estra- 
tégica necesaria por la correlación actual de fuerzas, en la que caben 
luchas por objetivos concretos que no se opongan frontalmente a la 
estructura jurídica vigente y que den, al mismo tiempo, ocasión para 
reforzar las organizaciones, preparar cuadros y ampliar los sectores 
movilizados. 

La tesis del socialismo indio propone que en los pueblos indios 
existen los elementos sociales e intelectuales básicos para, liberados 
de la dominación colonial, crear un tipo de sociedad igualitaria y 
justa, por lo que no es necesario adoptar modelos occidentales. No 
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se trata de una restauración, en tanto este proyecto acepta la posi- 
bilidad y la conveniencia de incorporar en las culturas indias los 
elementos universales que detenta occidente. Este modelo de socia- 
lismo, basado en la existencia de formas de organización, prácticas 
sociales y valores de la civilización india, servirá para la organización 
de la sociedad en su conjunto. 

El socialismo pluralista propone la transformación revolucionaria 
del modo de producción capitalista para dar lugar a una sociedad 
socialista, pero demanda que en ella se reconozca la diferencia y 
haya un trato igualitario para los pueblos indios con su propia espe- 
cificidad histórica y étnica. Los indios ganan el derecho a la diferen- 
cia en la sociedad futura al participar, conjuntamente con otras fuer- 
zas sociales, en la lucha por el socialismo. 

Cada uno de estos proyectos implica divergencias profundas o 
de matiz en el discurso político de las organizaciones indias y en sus 
estrategias de acción. 


j) Los problemas de clase 


En las organizaciones indias pueden percibirse dos posiciones po- 
líticas frente a otras clases subalternas de la sociedad no india y, 
sobre todo, frente a los partidos y movimientos políticos que actúan 
en nombre de ellas. 

En el contexto de uno de los discursos se pone énfasis en el 
problema de la dominación colonial y la consecuente oposición entre 
dos civilizaciones: la invasora occidental y la india sometida a la 
colonización. En ese marco, la alianza con las organizaciones popu- 
lares no indias corre siempre el riesgo de someter la movilización 
india a una dirección ajena, incapaz de aceptar al indio como prota- 
gonista de su propio destino, pero eficaz para convertirlo en fuerza 
de choque y carne de cañón. Cambiar la sociedad occidental es res- 
ponsabilidad de quienes forman parte de esa sociedad; los pueblos 
indios están sometidos a ella, pero no son parte de ella, porque 
tienen su propia civilización —vale decir: su propio proyecto. 

En el otro planteamiento se destaca el problema del enemigo co- 
mún: los indios, al igual que los no indios que constituyen las clases 
subalternas, están sojuzgados por un mismo sistema que controla y 
del que se beneficia la burguesía de occidente. En esta etapa se re- 
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quiere la lucha común, la unión de esfuerzos para vencer al mismo 
enemigo. La estrategia es de alianza con las clases oprimidas. Al 
proponer alianza se reivindica el derecho a organizaciones indias; es 
decir, se rechaza diluir la especificidad de las demandas indias en 
organizaciones o programas más amplios, con los cuales se puede 
colaborar estrechamente y luchar en forma conjunta, pero siempre 
a partir de los programas propios y de las organizaciones indias que 
los enarbolan. 


k) Las demandas concretas 


Hay problemas recurrentes en la mayoría de los documentos in- 
dios, en torno a los cuales se plantean demandas y luchas siempre 
concretas. Pueden agruparse en los siguientes capítulos mayores: 


i) Defensa y recuperación de la tierra. Incluye, según las cir- 
cunstancias del caso, la reivindicación de territorios ancestralmente 
ocupados, frecuentemente reconocidos durante el período colonial, 
de los que han sido despojados; la defensa de tierras comunales, 
ejidos y resguardos, en peligro de desaparición; la ampliación de tie- 
rras para atender la demanda provocada por el crecimiento demo- 
gráfico; la delimitación de resguardos para grupos tribales de la 
selva en escaso o nulo contacto con los frentes de expansión de las 
sociedades nacionales, que corren el riesgo de aniquilamiento; el con- 
trol y usufructo de recursos naturales de la superficie y del subsuelo; 
la lucha contra las invasiones ganaderas, extractivas o con fines de 
urbanización; la defensa de las aguas y los bosques. Todos estos 
problemas tienen como trasfondo, además de las obvias razones eco- 
nómicas, la necesidad de conservar y consolidar el territorio étnico 
que garantiza la pervivencia del grupo y de una cultura en la que 
la relación con la naturaleza desempeña un papel central. 


ii) Reconocimiento de la especificidad étnica y cultural. Todas 
las organizaciones indias reclaman el derecho a la diferencia. La cul- 
tura, la lengua y las instituciones de cada pueblo, se entienden como 
razón de ser y de luchar en tanto unidad sociohistórica diferenciada. 
La defensa del idioma propio; la valoración de sus prácticas tecno- 
lógicas (en la medicina, la agricultura, etc.) y sociales (organización 
familiar, trabajo comunal, relaciones interpersonales, etc.); la vigen- 
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cia de sus sistemas ideológicos (mitos, cosmogonías, valores); la 
reivindicación de su historia; todo, en fin, lo que constituye la espe- 
cificidad étnica, es motivo de planteamientos políticos concretos. Un 
espacio relevante lo ocupa la lucha en favor de los sistemas propios 
de autoridad y representación. Es clara la intención de muchas es- 
trategias orientadas a la formación de cuadros indios que manejen 
los conocimientos y la tecnología occidentales, a fin de que lleguen 
a conducir directamente todos los planes de acción instrumentados 
para la población indígena; la formación de maestros, agrónomos, 
médicos, abogados y especialistas de todo tipo, surgidos de las pro- 
pias comunidades, es una demanda generalizada y creciente. 

La introducción de costumbres ajenas que impone la Iglesia cató- 
lica en nombre de una educación cristiana, es el centro de los pro- 
blemas en algunas regiones; en otras es la actividad del Instituto 
Linguístico de Verano, o de otras misiones protestantes que preten- 
den dividir a las comunidades y a las que se acusa de espionaje y 
penetración imperialista; en ciertos casos, son los programas de ex- 
plotación económica de zonas indias, frecuentemente en beneficio 
directo de grandes empresas trasnacionales; en muchos, en fin, se 
denuncian las prácticas de los organismos indigenistas oficiales y de 
los sectores nacionales que forman los frentes de contacto y pe- 
netración. 


iii) La igualdad de derechos frente al estado. Hay una denuncia 
permanente de la discriminación contra el indio. Los servicios públi- 
cos, cuando existen, son mínimos y de ínfima calidad; con frecuen- 
cia se obliga a las comunidades a trabajar gratuitamente para cons- 
truir caminos, escuelas y otras obras públicas —lo que no se impone 
a otros sectores de la población no india—. De los presupuestos des- 
tinados a programas indigenistas, sólo una proporción residual llega 
de alguna forma a las comunidades, mientras la mayor parte des- 
aparece en los vericuetos de la burocracia. El aparato judicial actúa 
siempre en forma parcial: los crímenes y abusos contra el indio pa- 
san desapercibidos o se cobijan y protegen; las faltas del indio, en 
cambio, aun las que frecuentemente se le imputan sin base alguna, 
se castigan en demasía. Las autoridades locales casi nunca son indias, 
incluso en donde los indios constituyen la abrumadora mayoría; la 
imposición de funcionarios extraños, ligados frecuentemente a las 
oligarquías regionales, inclina todavía más la balanza en perjuicio 
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del indio, obstruye el ejercicio de sus derechos y los sujeta a formas 
adicionales de dominación y dependencia. 


iv) Contra la represión y la violencia. Si algo define la relación 
de la sociedad dominante con el indio es la violencia. Despojo, ase- 
sinato, violación, cárcel, imposición y prohibición de cualquier cosa 
por la fuerza; ese es el tono cotidiano de las relaciones. Se denuncia 
que el expediente inmediato del que se echa mano para disolver cual. 
quier conflicto es la violencia: emboscadas, incendio de aldeas y sem- 
bradíos, secuestros, torturas, masacres. La protesta surge siempre te- 
ñida de sangre: fue el hacendado, el alcalde, el ejército, los matones 
a sueldo, la policía, los comerciantes, los caciques... 

Particularmente los dirigentes, activistas y seguidores de las nue- 
vas organizaciones políticas indias están siempre amenazados por los 
aparatos represivos locales o nacionales. Esto ha dado lugar al sur- 
gimiento de tácticas defensivas cuya eficacia descansa, en primer tér- 
mino, en el respaldo y la solidaridad de la población india. Está 
emergiendo una pléyade de nuevos héroes cuya memoria se conserva 
celosamente y en cuyo nombre se llama a la lucha. 

De la exposición anterior se desprende una conclusión básica: la 
lucha de los pueblos indios tiene como objetivo final el llegar a ser 
reconocidos como unidades políticas que sean legítimamente parte 
constitutiva de los estados nacionales. En esta demanda se resumen 
todas las demandas anteriores, porque la restauración de la unidad 
política autónoma de cada pueblo es condición indispensable para 
la continuidad y el desarrollo de la cultura propia de cada grupo. 

Hasta aquí la síntesis de lo que, en mi opinión, caracteriza al 
pensamiento político indio contemporáneo. Mucho podría decirse al 
respecto, pero dados los límites necesarios de esta exposición, sólo 
quiero insistir en que el proyecto que surge del discurso de las orga- 
nizaciones políticas indias es un marco en el que encuentran cohe- 
rencia y articulación muchas de las acciones concretas que son y han 
sido la respuesta de los pueblos indios a los programas indigenistas. 
Incluyo entre tales acciones no sólo a las que responden directa- 
mente a los programas de lucha de las organizaciones políticas indias, 
sino también a diversas actitudes que es posible identificar en la 
población india, aun cuando no respondan a llamada alguna de las 
organizaciones. No debe perderse de vista que estas organizaciones 
políticas constituyen una nueva presencia, una nueva manera de lu- 
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cha de los pueblos indios; pero de ninguna forma son la única ni 
sustituyen o eliminan a las otras respuestas que han dado histórica- 
mente los indios a todos los intentos seculares por modificar su cul- 
tura propia. 

A lo largo de casi cinco siglos de dominación, en efecto, los pue- 
blos indios han probado diversas formas de lucha y resistencia, en 
su Obstinada decisión de mantener vivo su proyecto civilizatorio pro- 
pio. La historia varias veces centenaria de los pueblos indios (en el 
entendido de que el indio, como categoría social, nace con la coloni- 
zación) es un rosario interminable en el que se alternan momentos 
de rebelión y lucha abierta con otros de resistencia pasiva, según la 
correlación de fuerzas y la circunstancia general que se vive. Pero 
una y otra, la resistencia pasiva y la rebelión armada, son fases de 
una misma lucha, una lucha incesante que ha mantenido en tensión 
permanente a las culturas indias. 

La lucha armada es una constante en la historia de los pueblos 
indios. Casi todos ellos se sometieron a la dominación colonial sólo 
cuando agotaron sus posibilidades de resistencia guerrera; algunos se 
refugiaron en las montañas o en la selva, en reductos que no for- 
maban parte del territorio útil para el colonizador; otros optaron 
por el suicidio colectivo (como los chiapas en la barranca que hoy se 
llama El Sumidero, en el sur de México), o practicaron masivamente 
el aborto y se dieron al desgano vital; muy pocos, en cambio, acep- 
taron pacíficamente la sujeción al orden colonial. Y los que tuvieron 
que someterse finalmente, se han rebelado en cuanta ocasión les ha 
parecido propicia o absolutamente insoportable. Casi todas fueron 
rebeliones locales, que los poderes dominantes lograron sofocar en 
corto tiempo; pero algunas convocaron multitudes de una vasta re- 
gión y llegaron a poner en jaque la invasión y el propio asentamiento 
de los colonizadores en sus territorios históricos, y lograron preser- 
var durante décadas la libertad recobrada. 

Pero tan importante como la lucha armada, como su comple- 
mento indispensable, ha sido siempre la resistencia cotidiana. Sus 
formas son múltiples y van desde la clandestinización de las prácticas 
prohibidas por los dominadores, hasta el apego aparentemente insen- 
sato a conductas establecidas (lo que ha dado pie para que se forje 
la imagen de un conservatismo irracional, que se hace aparecer como 
consustancial de las culturas indias). La cultura impuesta, que forma 
parte de la cultura total de la mayoría de los pueblos indios, ha 
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sido generalmente reinterpretada a partir del sistema de significados 
de la cultura propia de cada grupo. Esa resemantización no elimina 
la imposición cultural, pero sí la mediatiza y atenúa sus efectos 
desorganizadores sobre la matriz cultural propia. Mucho de lo que 
la literatura antropológica describe como «sincretismo» se compren: 
de mejor si, en vez de verlo como una mezcolanza arbitraria de ras- 
gos de diversa procedencia, se ve como resultado de un proceso de 
reinterpretación gracias al cual se mantiene funcional el sistema de 
significados de la cultura propia. 

La resistencia cotidiana ocurre en diversos espacios sociales, que 
no son los mismos en todos los grupos ni en diversos momentos 
históricos del mismo grupo. Los espacios de resistencia varían según 
la amplitud, la intensidad, la duración y las modalidades concretas 
de la dominación. La cultura propia (esto es: el ámbito de la cul- 
tura total en el que el grupo conserva capacidad de decisión), se 
resguarda y reproduce en los espacios que deja libres la dominación, 
o en los que se recuperan a través de otras formas de lucha. En 
casos extremos, sólo se mantiene en ámbitos de la vida doméstica y 
en algunas ocasiones de relación intracomunal, porque el resto de la 
vida social está regulado por las normas de la dominación; en otras 
situaciones las esferas de la cultura propia son más amplias y sólo 
se pierde el control sobre los ámbitos en que la sociedad dominante 
tiene intereses específicos (las comunidades que en algún momento 
únicamente estaban obligadas a pagar tributo, por ejemplo). 

Es esa lucha por el control cultural (la capacidad de decisión 
sobre elementos culturales para cumplir cualquier propósito social) 
la que explica el llamado conservatismo de los pueblos indios como 
una de las estrategias principales del proceso de resistencia. El apego 
a la tradición, a la «costumbre», aun en los casos en que no se tiene 
memoria generalizada del sentido original de esa «costumbre», re- 
sulta ser, desde esta perspectiva, una renovación periódica de actos 
a través de los cuales se establece y se mantiene un espacio definido 
de cultura propia. El rechazo de principio a cualquier iniciativa de 
cambio que proceda del exterior, obedecería a la misma estrategia 
de resistencia, que se muestra claramente en las situaciones en que 
el cambio propuesto reduce el control cultural del grupo porque ge- 
nera necesidades que sólo se pueden satisfacer si se recurre a ele- 
mentos culturales ajenos (conocimientos, instrumentos, especialistas, 
insumos de diversa índole); de esta manera, una práctica establecida 
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que hace uso de elementos culturales propios de grupo (sobre los 
que tiene, por tanto, control) se ve desplazada por otra que requiere 
elementos culturales ajenos y genera dependencia. La marcada orien- 
tación hacia la autosuficiencia que se observa en las culturas indias, 
explicaría (y al mismo tiempo, al menos en parte, sería explicada por) 
la resistencia a perder los márgenes de control cultural que los pue- 
blos indios han conservado a pesar de cinco siglos de dominio co- 
lonial. 

Además del proceso de resistencia, opcra también el de innova- 
ción. No se trata, por supuesto, de las grandes innovaciones que 
marcan un cambio definitivo en la historia, sino del cúmulo de pe- 
queñas innovaciones, a veces casi imperceptibles, que ocurren en la 
rutina diaria, en las relaciones sociales, en el sistema de significados. 
Pueden verse como formas de ajuste que mantienen actualizada a la 
cultura de los pueblos indios (actualizada sólo en el sentido de estar 
acorde con una situación global cambiante; no en el sentido de actuali- 
zación histórica como la define Darcy Ribeiro). La resemantización 
a que me he referido antes implica, necesariamente, la puesta en 
marcha de una serie de pequeñas innovaciones culturales. De igual 
manera, el proceso de apropiación, a través del cual una sociedad 
pone a su servicio elementos culturales ajenos (ideas, maneras de 
hacer, objetos, etc.) y los controla aun sin tener la capacidad para 
producirlos o reproducirlos, sólo es posible gracias a un conjunto de 
innovaciones que abren el espacio para el nuevo elemento cultural 
y le asignan un significado acorde con la cultura propia ?. 

En estos tres procesos (resistencia, innovación y apropiación) 
descansan las respuestas indias al indigenismo y a la aculturación, 
tanto en la vida cotidiana como en la lucha política o la rebelión 
abierta. Los tres se conforman a partir de la voluntad histórica de 
todo pueblo de mantenerse como un sistema social delimitado, cuyos 
integrantes (quienes asumen la identidad étnica correspondiente y son 
reconocidos como tales por los demás) reclaman el derecho exclu- 
sivo de decidir sobre un repertorio cultural heredado y creado histó- 
ricamente por el propio grupo, y poner ese patrimonio al servicio 


2 El planteamiento teórico y metodológico sobre el control cultural, en el 
que se precisan conceptos empleados aquí (como cultura propia e impuesta, 
procesos de resistencia, apropiación e innovación), se desarrolla en mi ensayo 
«La teoría del control cultural en el estudio de procesos étnicos», Papeles de 
la Casa Chata, núm. 3, CIESAS, México, 1987. 
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de sus propios proyectos, cuyos contenidos concretos se desprenden 
de la matriz cultural característica de cada cultura: esa estructura de 
relaciones (materiales, sociales e ideológicas) que da significado y 
sentido a todos los actos de la vida social e individual. 

La respuesta india, pues, no es ni ha sido nunca una mera reac- 
ción ante l:: dominación impuesta. Va mucho más allá: es una estra- 
tegia histórica que se manifiesta en tácticas diferentes según las con- 
diciones de cada momento, que apunta no sólo a la resistencia sino, 
ante todo, a la consumación plena del proyetco civilizatorio implícito 
en toda cultura. Pienso que sólo desde esa perspectiva podemos 
entender cinco siglos de permanencia. No de permanencia estática, 
inerte, sino de lucha constante, vital en el sentido más profundo de 
la palabra. 


LA ULTIMA FRONTERA DE LOS GRUPOS 
INDIGENAS DE LA AMAZONIA BRASILEÑA 


Napoleao Figueiredo * 


El contacto de las poblaciones indígenas del Amazonas con ele- 
mentos de otras culturas, se inicia mucho antes de la colonización 
de este área. De Carvajal (1941) nos viene la noticia de esos contac- 
tos y las primeras descripciones de esos grupos. En su Relación 
presenta los elementos que pudo recoger apresuradamente y de forma 
poco sistemática, de los grupos que habitaban los márgenes del gran 
río atravesado por primera vez por Francisco de Orellana y sus 
compañeros. 

Desde este cronista a nuestros días, el cuadro de relaciones entre 
los frentes de penetración y los grupos indígenas amazónicos, sigue 
siendo el mismo. Tomando como punto de referencia los criterios 
establecidos por Ribeiro (1950: 10) —aislados, contacto intermiten- 
te, contacto permanente e integrados— desde la conquista del Valle 
Amazónico por los portugueses, hubo grupos indígenas que quedaron 
aislados, otros realizaron contactos intermitentes, otros permanentes, 
algunos fueron integrados y muchos desaparecieron del cuadro de- 
mográfico del área. 

La expansión y el mantenimiento de ese territorio se realizó en 
base a la instalación de fortificaciones militares y de «implantación 
de aldeas» dirigidas por sacerdotes de diversas órdenes religiosas. 


* Museu Paremse Emilio Goeldi, Belem, Pará (Brasil). 
Traducción de Alfredo Arahuetes, CEDEAL, Madrid. 
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Las fortificaciones, construidas en función de un complejo de 
fuerzas geopolíticas que actuaban en el espacio geográfico del Ama- 
zonas Colonial, «formando un triángulo cuyos vértices se apoyaban 
en Belem, en el Estado de Pará; en Barcelos, en el Estado de Ama- 
zonas y en Vila-Vela, en el Estado de Mato-Grosso» (Mendonga, 
1963: GA-Mapa), localizadas en zonas estratégicas que abarcaban el 
conjunto de la región a lo largo de las fronteras vivas y muertas, 
tales como la Fortaleza de San José de Macapá, Fortaleza de San 
Joaquín, Fuerte de San José de Marabitanos, Fuerte de San Gabriel 
de la Cascada, Fuerte de Tabatinga, Fuerte de Braganca, Fuerte 
Príncipe de la Beira, además de 37 Fortalezas, Fuertes, Fortines, Ca- 
sas Fuertes, Reductos, Vigías, Baterías y Registros, diseminadas a lo 
largo de toda la región amazónica y para las cuales una serie de reco- 
mendaciones constantes de Cartas Regias, Albaranes y Decisiones, no 
solamente aconsejaban sino que también estimulaban el matrimonio 
entre portugueses e indias. 

La implantación de aldeas dirigido por misioneros Franciscanos 
de la provincia de San Antonio, Carmelitas, Mercedarios, Jesuitas, 
Franciscanos de la provincia Nuestra Señora de la Piedad y Capu- 
chinos de la Concepción de la Beira y del Miño, se establecieron en 
las proximidades de Belem en las actuales zonas Bragantina, Guaja- 
rina del Salgado y Gurpi, Isla de Marajó y en el actual Territorio 
Federal del Amapá. Subieron el ría Tocantins y se instalaron en los 
afluentes del río Amazonas; en el río Solimoes las implantaciones 
de aldeas limitaron con las españolas y en muchos casos si la pe- 
netración no dio como resultado el establecimiento de aldeas, con- 
siguieron alcanzar los ríos Araguaya, el Branco y la confluencia del 
Uaupés con el río Negro (Manues, 1968: 25). 

Esas implantaciones de aldeas no estaban sólo dedicadas a la 
catequesis o a las prácticas religiosas. Eran también empresas, con 
actividades económicas y sociales, imprimiendo paralelamente a esas 
directrices, otras capaces de encaminar a sus poblaciones a una diver- 
sificación de actividades merced a los recursos existentes en su loca- 
lización regional. Estas aldeas estaban regidas por el Régimen de las 
misiones establecido por la Ley de 21 de diciembre de 1686 (Beozzo, 
1986: 114-120). 

La importancia de esas Misiones religiosas en la región amazó- 
nica fue inmensa y podemos confirmarla por el número de «colegios», 
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residencias, fábricas de azúcar y haciendas, de las diversas órdenes 
que actuaron allí en los siglos xv11 y xvi (Oliveira, 1983: tabla 2): 


Franciscanos de la provincia de San Antonio.—Con actuación en 
el Cabo del Norte (Amapá), Bajo Amazonas, río Trombetas, Isla de 
Marajó y adyacentes y río Tocantins, con actividades vinculadas a 
la pacificación y conversión de los indios Tupinambas, Aruan, Tocu- 
jús, con aldeas que más tarde dieron origen a villas y pequeñas 
ciudades. 


Carmelitas.—Con actuación en los ríos Negro, Urubú, Solimóes, 
Branco, Guamá, Bujarú, Isla de Marajó y Coaraci (Distrito de Be- 
lem), Gurupá (río Xingú) y Vigía (zona del Salgado), con instalación 
de aldeas y misiones que más tarde dieron origen a villas y ciudades 
con exploración de máquinas para fabricación de azúcar, cría de ga- 
nado, cerámica y preparación de tierra para cultivo. 


Mercedarios.—Con actuación en los ríos Negro, Urugú, Uatumá, 
Anibá e Isla de Marajó, con actividades ligadas a centros de cate- 
quesis e instalación de aldeas de las que más tarde nacieron villas y 
ciudades, con haciendas de creación de ganado que después dieron 
origen a las ciudades. 


Jesuitas. —Con actuación en el Cabo del Norte (Amapá), Bajo 
y Medio Amazonas, zonas del Salgado y Bragantina, Isla de Marajó 
y alrededores ríos Tocantins, Itacaiunás, Xingú, Pacajá, Tapajós, Ma- 
deira, Branco, Negro (hasta la confluencia con el Uaupés) y límites 
del Pará y Maranháo, dedicados principalmente a la pacificación y 
conversión de grupos indígenas de la región; con implantación de 
aldeas y misiones que más tarde dieron origen a villas y ciudades; 
con haciendas de creación de ganado que posteriormente se convir- 
tieron en ciudades con actividades extractivas ligadas al comercio de 
las drogas del Sertáo; con comercio diversificado, exploración de 
máquinas de caña de azúcar y de pesca. 


Capuchinos de San José de la Piedad.—Con actuación en el Bajo 
y Medio Amazonas, Cabo del Norte (Amapá) y río Tocantins, y ac- 
tividades dirigidas a la organización de un hospital en Gurupá; con 
implantación de aldeas y misiones que más tarde dieron origen a 
villas y ciudades. 
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Capuchinos de la Concepción de la Beira y del Miño.—Con ac- 
tuación en el Bajo y Medio Amazonas, Cabo del Norte (Amapá) e 
Isla de Marajó y actividades vinculadas a la acción evangelizadora, 
descenso de indios de la costa de La Guiana, impidiendo el contacto 
con los franceses, y en Belem crearon un hospital y una enfermería. 


Después de la expulsión de las Ordenes Religiosas, los intereses 
económicos de una clase dominante que se formaba en el Brasil y 
que competía con las Ordenes Religiosas, dominaron la región, y los 
luso-brasileños exploraban y ocupaban la tierra amazónica y busca- 
ban además de las drogas del Sertáo, del oro y de las piedras precio- 
sas, el esclavo indígena necesario para el trabajo en las poblaciones 
que surgieron, así como para la recolección de productos naturales y 
la preparación de suelos para el cultivo agrícola. 

Es la época de los «rescates» y de las «guerras justas» y las 
poblaciones indígenas estaban subordinadas a «las directrices que se 
deben observar en las poblaciones de los indios del Pará y Maran- 
háo, mientras su Majestad no ordenase lo contrario», de 17 de agos- 
to de 1758 (Arnaud, 1984). 

El cuadro de relaciones entre los frentes pioneros de penetración 
y los grupos indígenas fue el mismo que todavía persiste hasta el 
día de hoy. Tomando como punto de apoyo y referencia los criterios 
de Ribeiro (1950: 10) —aislados5, contacto intermitente, contacto 
permanente e integrados— de la misma forma que ayer, esos con- 
tactos pueden ser definidos de dos formas: los frentes compactos de 
penetración o los de elementos aislados de sus frentes. Bien es ver- 
dad que puede ser alegado que estos contactos no son semejantes, 
pus los procesos que los desencadenaron son diferentes en el tiempo 
y en el espacio. En ambos casos, por tanto, el dominio y posesión 
de la tierra es el factor que vuelve semejante el choque entre los 
grupos tribales y los frentes pioneros de penetración. 

Detnro de ese esquema conceptual —formas de contacto y natu- 
raleza de los frentes pioneros— pueden ser encontradas las formas 
o variantes más diversas, manteniéndose fijo el condicionamiento de 
que la contingencia económica va a definir el tiempo de contacto, 
merced a los recursos naturales existentes en la región, que abren 
esas zonas a la invasión por parte de los frentes de penetración (Fi- 
gueiredo, 1966). 
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Galvao aclara que «la población indígena con la que el europeo 
se encontró, a juzgar por las primeras crónicas de Carvajal y Acuña 
y de las noticias más recientes llegadas hasta el final del siglo xrx, 
de viajeros y naturalistas, en esencia no difiere de la actual», en 
cuanto que fueron muchos los grupos que habitaban en los márgenes 
del río Amazonas y sus afluentes, fueron arrojados lejos de sus pri- 
mitivos territorios y terminaron devorados por la lucha y la con- 
quista de la tierra. El proceso de destrucción tribal fue grande, de- 
bido a los «desarraigos», «apresamientos» y «guerras justas». Los 
cronistas misioneros y otros dan noticia histórica y nos traen cono- 
cimiento de numerosas tribus que desaparecieron violentamente del 
cuadro demográfico del área amazónica, mientras que por otro lado 
en las proximidades de las antiguas aldeas misioneras y muchas ve- 
ces encima de ellas, fueron implantados los primeros núcleos de po- 
blación colonial que dieron origen a los actuales centros urbanos del 
Amazonas. 

Todavía Galvao (1967) nos aclara que simultáneamente a eso, 
«se desarrollaba una política de mestizaje, con premios en tierras, 
armas y dinero al soldado o colono portugués casado con mujer indí- 
gena. Al mismo tiempo que se confiere estatus político y social al 
”indio domesticado”, facultándole inclusive el acceso a las agencias 
de negocios de las pequeñas ciudades y villas, con la creación de las 
municipalidades». 

Liberados, rescatados, sujetos al trabajo forzado en las áreas de 
aldeas y en las misiones, en las fábricas y en los servicios públicos 
recién surgidos, el brazo indígena fue ampliamente empleado en el 
aprovechamiento económico de las «drogas del Sertáo» y productos 
naturales, abandonando así sus actividades económicas tradicionales, 
o sea: la recolección, la caza, la pesca y la agricultura. 

El mismo autor (Galvao, 1967) distingue, en lo que denomina 
«continuo histórico», períodos marcados por desarrollos cruciales, 
donde cada una de esas etapas tuvo distintos efectos sobre el pre- 
sente: 


«1660-1759: Marcado por el establecimiento de las Misiones, la 
introducción del catolicismo entre los pueblos nativos, la tentativa 
de supresión de la religión indígena, la difusión del tupí-guaraní co- 
mo lengua general y la sustitución de numerosos patrones culturales 
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indígenas por otros europeos, lo que se hizo bajo la vigencia y orien- 
tación de misioneros y colonos. 

1759-1840: En los que las aldeas misioneras y las feitorías fue- 
ron las bases que permitieron el desarrollo de villas y ciudades al 
mismo tiempo que el indio domesticado se integra más profunda- 
mente a la sociedad mameluca. 

1840-1912: Período marcado principalmente por el desarrollo de 
la industria del caucho. El aprovechamiento económico del valle, to- 
davía basado en la recolección de un producto regional, el caucho, 
condicionó el desarrollo de las actuales parroquias, pequeños terre- 
nos cercados y pequeñas ciudades. 

1940 hasta nuestros días: Donde han sido reactivadas las poten- 
cialidades de la economía actual por la intensa demanda de caucho 
y materiales estratégicos, al mismo tiempo que favorece la instala- 
ción de agencias como el SESP con reflejos evidentes en la fisono- 
mía socio-económica del área.» 


Ese proceso no se da paralelamente al que se origina en los fren- 
tes de penetración. Las variantes señaladas por Figueiredo (1966) se 
encuentran diluidas en el espacio amazónico y todavía hoy encontra- 
mos grupos tribales en relativo aislamiento o apenas con contactos 
esporádicos con los frentes pioneros de penetración. 

Partiendo del esquema propuesto por Galváo (1960: 16) hay 
en el espacio geográfico del Amazonas legal, la incidencia de las si- 
guientes áreas culturales indígenas: Norte-Amazónicas (con tres sub- 
áreas), Juruá-Purús, Guaporé; Tapajós-Madeira, Alto-Xingú, Tocan- 
tins-Xingú y Pindare-Gurupi. 

Esas áreas con configuraciones culturales bien definidas ofrecen 
cada una de ellas situaciones diferentes de contacto, de incidencia 
de frente de penetración, de educación, de política indigenista gu- 
bernamental a través de puestos indígenas de la FUNAI, de actua- 
ción de misiones religiosas. tanto católicas como evangélicas y de 
transición gradual en el proceso acultural. 

Esas agrupaciones tribales (apud Doria % Ricardo, 1972: 19-35; 
Figueiredo, 1977: 55-66, y CIMI, 1985: Mapa), se encuentran así 
distribuidas (Mapa-**-) en el Amazonas Legal: 


** Mapa del dibujante técnico Guilherme Paulo Leite, Museo Paraense 


Emilio Goeldi, CNPg/HCT. 
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ÁREA NORTE-AMAZÓNICA 


A) SUuB-AÁREA GUAYANA BRASILEÑA 


Apalai: También conocidos con el nombre de Aparaí, de lengua 
karib, un total de 10 individuos, localizados en el curso alto del río 
Paru del Este. 


Galíbi: De lengua karib, un total de 37 individuos, localizados 
en el extremo norte del Territorio Federal de Amapá, próximo a la 
frontera de la Guayana Francesa. 


Galibi-Marworno: De lengua todavía no estudiada, un total de 
860 individuos, localizados en el extremo norte del Territorio Fede- 


ral de Amapá, bajo el control de la FUNALI. 


Karipuna: De lengua todavía no estudiada, un total de 672 indi- 
viduos, localizados en el extremo norte del Territorio Federal de 


Amapá, bajo el control de la FUNAI. 


Palikur: De lengua aruak, un total d 561 individuos, localizados 
en el extremo norte del Territorio Federal de Amapá, bajo el control 


de FUNAI. 


Parukotó-Xaruma: Con cerca de 1.200 individuos del subgrupo 
Hiskariana con 308 individuos, ambos de lengua karib, localizados 
al Oeste del río Trombetas y sus afluentes. 


Tiriyó: Con 329 individuos y Kaxuiana, con 134 individuos, am- 
bos de lengua karib, localizados al margen del río Paru del Oeste, 
próximo a la frontera de Suriname, bajo control de Misiones Re- 
ligiosas. 

Warikyana: De lengua karib, un total de 300 individuos, locali- 
zados en el curso medio del río Trombetas. 


Wayana: También conocidos con el nombre de Urukuyana, de 
lengua karib, un total de 150 individuos, localizados en el curso alto 


del río Paru del Este. 


B) SuB-AREA SAVANA 


Ingarikó: De lengua todavía no estudiada, un total de 459 indi- 
viduos, al noroeste del Territorio de Roraima, próximo a la frontera 
de Guayana. 
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Makuxt: De lengua karib, un total de 15.287 individuos, locali- 
zados al noroeste del Territorio de Roraima, bajo control de Misio- 
nes Religiosas. 


Mayongong: De lengua karib, un total de 200 individuos, loca- 
lizados al margen izquierdo del río Uraricuera, próximo a la frontera 
de Venezuela. 


Taulipang: De lengua karib, un total de 220 individuos, locali- 
zados al noroeste del Territorio de Roraima, bajo control de Misio- 
nes Religiosas. 


Atroari: De lengua karib, un total de 350 individuos, localizados 
en la región del río Jauaperi, afluente izquierdo del río Negro. Par- 
cialmente aislados. 


Wapixana: De lengua aruak, un total de 5.122 individuos, loca- 
lizados al noroeste del Territorio de Roraima, bajo control de Mi- 
siones Religiosas. 


Yanomami: También conocidos con el nombre de Xiriana o Wai- 
ka, de lengua xirianá, un total de 9.000 individuos, localizados en 
los afluentes del margen izquierdo de río Negro y la margen derecha 
de río Branco, entre los ríos Cauaboris al sudeste y Uraricuera al 
noroeste. Parcialmente aislados. 


C) Su-ArEA. Río NEGRO 


Baníwa: De lengua aruak, un total de 4.197 individuos, locali- 
zados en el río Igana, situados en la margen izquierda del alto río 
Negro, bajo el control de Misiones Religiosas. 


Kobewa: También conocidos con el nombre de Pamiwa, de len- 
gua tukana, un total de 150 individuos, localizados en los ríos Uaupés 
e Igana, próximo a la frontera de Colombia. 


Maku: De lengua maku, un total de 2.631 individuos, localiza- 
dos entre los ríos Japurá y Negro, afluentes septentrionales del So- 
limóes. 


Tariana: De lengua aruak, un total de 1.596 individuos, locali: 
zados a lo largo del río Uaupés, afluente del margen derecho de río 
Negro, bajo el control de Misiones Religiosas. 
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Tukano: También conocidos con el nombre de Daxsea, de lengua 
tukana, un total de 2.231 individuos, localizados en la región del 
río Uaupés, próximo a la frontera de Colombia. 


Tukuna: También conocidos con el nombre de Tikuna, de len- 
gua todavía no estudiada, con 18.000 individuos, localizados al mar- 
gen del río Solimóes, entre los ríos Iga y la frontera de Colombia, 
bajo control de Misiones Religiosas. 


Wanána: También conocidos con el nombre de Kotirya, de len- 
gua tukana, un total de 555 individuos, localizados en las márgenes 
del río Uaupés, afluente del margen derecho del alto río Negro, bajo 
control de Misiones Religiosas. 


ÁREA JURUA-PURUS 


Apuriná: También conocidos con el nombre de Popengare, de 
lengua aruak, un total de 3.000 individuos, localizados en el curso 
medio del río Purus, afluente meridional del río Solimóes. 


Deni: De lengua arawá, un total de 110 individuos, localizados 
en las márgenes del río Tapana, afluente del margen izquierdo del 
río Purus. 


Jarawara: De lengua arawá, un total de 120 individuos, locali- 
zados en el curso medio del río Purus, afluente meridional del río 
Solimóes. 


Kampa: De lengua aruak, un total de 357 individuos, localiza- 
dos en las márgenes del río Juruá, próximo a la frontera de Perú. 


Kanamari: De lengua pano, un total de 647 individuos, locali- 
zados en las márgenes del río Embira, afluente del margen derecho 
del alto río Juruá. 


Katukina: De lengua katukina, un total de 306 individuos, loca- 
lizados entre los ríos Jundiatuba, Jutai y Juruá, afluentes meridiona- 
les del río Solimóes. 


Kaxarari: De lengua aruak, un total de 560 individuos, localiza- 
dos en las márgenes del río Ituxi, afluente izquierdo del río Purus. 


Kaxinawá: De lengua pano, un total de 1.987 individuos, locali- 
zados entre los cursos altos de los ríos Juruá y Purus, afluentes me- 
ridionales del río Solimóes. 
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Kulina: De lengua arawá, un total de 2.437 individuos, localiza- 
dos en los altos cursos de los ríos Juruá y Purus, afluentes meridio- 
nales del río Solimóes. 


Maniteri: De lengua aruak, un total de 530 individuos, locali- 
zados en las márgenes del río Purus, próximo a la frontera de Perú. 


Marubo: De lengua pano, un total de 499 individuos, localizados 
en las márgenes de Curuca e Itui, afluentes del margen izquierdo del 
río Itacui, afluente meridional del río Solimóes. 


Mayá: De lengua pano, un total de 135 individuos, localizados 
en el alto curso del río Javari, próximo a la frontera de Perú. Par- 
cialmente aislados. 


Paumari: De lengua arawá, un total de 280 individuos, localiza- 
dos en el curso medio del río Purus, afluente meridional del río 
Solimóes. 


Poyanawa: De lengua pano, un total de 227 individuos, locali- 
zados en la región del río Juruá, próximo a la frontera de Perú. 


Y amamadi: De lengua arawá, un total de 280 individuos, loca- 
lizados al margen izquierdo del río Purus. 


Yaminawa: De lengua pano, un total de 357 individuos, locali- 
zados entre los altos cursos de los ríos Juruá y Purus, afluentes 
meridionales del río Solimóes. 


Yúma: De lengua tupi-guaraní, desconociéndose el total de po- 
blación, localizados en los afluentes del margen derecho del medio 
río Purus, al norte de la ciudad de Porto Velho. 


ÁREA DE GUAPORÉ 


Arikapu: De lengua todavía no estudiada, un total de 41 indivi- 
duos, localizados en las márgenes del río Branco, afluente del medio 
río Guaporé. 

Digut: También conocidos con el nombre de Gaviao, de lengua 
mondé, un total de 220 individuos, localizados entre los ríos Jipa- 
raná y Roosevelt, en la región limítrofe, entre los Estados de Ron- 
donia y Mato Grosso. 


Karitiana: De lengua arikem, un total de 109 individuos, locali- 
zados en el margen derecho del alto río Madeira, próximo a Porto 


Velho, bajo control de FUNALI. 
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Nambikwara: De lengua nambikawa, un total de 658 individuos, 
comprendiendo los siguientes subgrupos: Mamainde, localizados al 
Sudoeste de Vilhen, en el Estado de Mato Grosso; Kabixi, localiza- 
dos al margen derecho del alto río Guaporé. Parcialmente aislados; 
Nambikwara, localizados en las regiones formadas del río Juruena, 
bajo control de Misiones Religiosas; Sabane-Tawande, localizados al 
noroeste de Vilhena, en el Estado de Rondonia. 


Pakaánova: De lengua txapakura, un total de 1.147 individuos, 
localizados en el río del mismo nombre, próximo a Guajará-Mirim, 
en el centro del Estado de Rondonia. 


Puruborá: De lengua todavía no estudiada, un total de 100 indi- 
viduos, localizados en el curso medio de los ríos Guaporé y Jiparaná, 
en el centro del Estado de Rondonia. 

Surui: De lengua mondé, un total de 340 individuos, localizados 
entre los ríos Jiparaná y Roosevelt, en la región limítrofe entre los 
Estados de Rondonia y Mato Grosso. Parcialmente aislados. 

Tupari: De lengua tupari, un total de 56 individuos, localizados 
al margen izquierdo del río Branco, afluente del medio río Guaporé. 

Urupa: De lengua txapakura, un total de 150 individuos, locali- 
zados en el río Urupá, afluente del margen izquierdo del río Jipa- 
raná. 


ÁREA TAPAJOS-MADEIRA 


Apiaká: De lengua tupi-guaraní, un total de 628 individuos, lo- 
calizados entre los ríos Juruena y Teles-Pires, formadores del río 
Tapajós. Parcialmente aislados. 


Aripaktasá: También conocidos con el nombre de Canoeiro, de 
lengua todavía no estudiada, un total de 466 individuos, localizados 
al margen izquierdo del medio río Juruena, formador del río Tapa- 
jós. Parcialmente aislados. 

Árara: De lengua ramarama, un total de 92 individuos, localiza- 
dos en la región limítrofe entre los ríos Jiparaná y Roosevelt, entre 
los Estados de Rondonia y Mato Grosso. Parcialmente aislados. 


Bakairi: De lengua karib, un total de 36 individuos, localizados 
al margen derecho del río Teles-Pires, al noroeste de Cuiabá. Bajo 


control de FUNAI. 
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Cinta-Larga: De lengua mondé, un total de 953 individuos, loca- 
lizados entre los ríos Roosevelt y Aripuana, en la región limítrofe 
entre los Estados de Rondonia y Mato Grosso. 


Diahoi: De lengua mondé, un total de 13 individuos, localizados 
en la región del río Marmelos, afluente del margen derecho del 
medio río Madeira. 


Irantxe: De lengua aún no estudiada, un total de 161 indivi- 
duos, localizados en la región del alto río Juruena, próximo a Utia- 
riti. Bajo control de FUNAL. 


Itogapuk: De lengua ramarama, un total de 95 individuos, loca- 
lizados entre los ríos Jiparaná y Roosevelt, en la región limítrofe 
entre los Estados de Rondonia y Mato Grosso. 


Mawé: De lengua tupi-guaraní, un total de 300 individuos, loca- 
lizados al margen derecho del bajo río Madeira, al sudoeste de Pa- 
rintins, bajo control de Misiones Religiosas. 


Morérebi: De lengua tupi-guaraní, un total de 109 individuos, 
localizados en la región del río Marmelos, afluente del margen dere- 
cho del río Madeira. 


Munduruku: De lengua -«munduruku, un total de 1.460 indivi- 
duos, localizados al margen derecho del medio río Tapajós, próximo 
a Jacareacanga y al río Cunumá, afluente del margen derecho del 
medio río Madeira. Bajo control de Misiones Religiosas. 


Mura-Pirabá: De lengua mura, un total de 1.340 individuos, lo- 
calizados al margen derecho del medio río Madeira. 


Numbiai: También conocidos con el nombre de Orelha-de-Pau, 
de lengua aún no estudiada, un total de 50 individuos, localizados 
entre los ríos Marmelos y Aripuana, afluentes del margen derecho 


del río Madeira. 


Parési: De lengua aruak, un total de 631 individuos, localizados 
en la región del alto río Juruena, a lo largo de la carretera Cuibá- 


Porto Velho. 


Grupos Kawabib: De lengua tupi-guaraní, comprendiendo los si- 
guientes subgrupos: Paranawat, Tukunafed y Wirafed, un total de 
150 individuos, localizados al margen derecho del río Jiparaná, pró- 
ximo a Pimenta Bueno; Parintintin, un total de 188 individuos, lo- 
calizados al margen derecho del medio río Madeira, y Tenharim, 


222 Napoleón Figueiredo 


también conocidos con el nombre de Bocanegra, un total de 256 
individuos, localizados en el río Marmelos, afluente del margen dere- 
cho del medio río Madeira. 


ÁREA DEL ÁLTO-XINGÚ 


Agavotukueng: De lengua todavía no estudiada, localizados en- 
tre los ríos Culiseu y Culuene, formadores del río Xingú. Aislados. 


Aweti: De lengua tupi-guaraní, un total de 36 individuos, loca- 
lizados en el Parque Nacional de Xingú. 


Juruna: De lengua juruna, un total de 126 individuos, localiza- 
dos en el Parque Nacional de Xingú. 


Kalapalo: De lengua karib, un total de 71 individuos. localizados 
en el Parque Nacional de Xingú. 


Kamayurá: De lengua tupi-guaraní, un total de 207 individuos, 
localizados en el Parque Nacional de Xingú. 


Kayabi: De lengua tupi-guaraní, un total de 620 individuos, lo- 
calizados en el Parque Nacional de Xingú. 


Kuikuro: De lengua karib, un total de 40 individuos, localizados 
en el Parque Nacional de Xingú. 


Manitsawa: Localizados en la región del río del mismo nombre, 
afluente del margen izquierdo del alto río Xingú. Aislados. 


Matipu: Un total de 40 individuos, conocidos con el nombre de 
Nahukwa o Nafukwa, un total de 34 individuos, ambos de lengua 
karib, localizados en el Parque Nacional de Xingú. 


Mebinaku: De lengua aruak, un total de 95 individuos, locali- 
zados en el Parque Nacional de Xingú. 


Miabá: De lengua todavía no estudiada, localizados en el río Ma- 
nitsawa, afluente del margen izquierdo del río Xingú. Aislados. 


Suya: De lengua jé, un total de 114 individuos, juntamente con 
los reminiscentes de un grupo también de lengua jé, también cono- 
cidos con el nombre de Tapayuna o Beico-de-Pau, un total de 31 in- 
dividuos, localizados en el Parque Nacional de Xingú. 


Trumai: De lengua todavía no estudiada, un total de 34 indivi- 
duos, localizados en el Parque Nacional de Xingú. 
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Txikáo: De lengua karib, un total de 250 individuos, localizados 
en el Parque Nacional de Xingú. 


Txukabamái: También conocidos con el nombre de Menkuktire, 
de lengua jé, un total de 202 individuos, localizados en el Parque 
Nacional de Xingú. 


W aura: De lengua aruak, un total de 130 individuos, localizados 
en el Parque Nacional de Xingú. 


Y awalapiti: De lengua aruak, un total de 135 individuos, locali- 
zados en el Parque Nacional de Xingú. 


ÁREA TOCANTINS-XINGÚ 


Amanayé: De lengua tupi-guaraní, un total de 50 individuos, lo- 
calizados en las cabeceras de los ríos Moju y Capim, al sudoeste de 


Belém, bajo control de la FUNAI. 


Anambé: De lengua tupi-guaraní, un total de 61 individuos, lo- 
calizados en la región del alto río Cairari. afluente del río Moju, al 
sudoeste de Belém. 


Apinaye: De lengua jé, un total de 508 individuos, localizados 
al margen izquierdo del medio río Tocantins, próximo a Tocantinó- 


polis, bajo control de la FUNATI. 


Arara: De lengua karib, localizados al margen derecho del bajo 
río Xingú, al este de Altamira. Aislados. 


Asurini: De lengua tupi-guaraní, un total de 131 individuos, al 
margen izquierdo del bajo río Tocantins, próximo a Tucurui, bajo 


control de la FUNAI. 


Boróro: De lengua bororo, un total de 752 individuos, localiza- 


dos en el río Sao Lourengo, al sudoeste de Suiabá, bajo control de 
la FUNAI. 


Canela: De lengua jé, un total de 992 individuos, localizados 
entre los ríos Grajau y Mearim, en el centro del Estado del Maran- 
hao, bajo control de la FUNAI. 


Canoeiro: También conocidos con el nombre de Rikbatsa, de 
lengua todavía no estudiada, un total de 466 individuos, localizados 
entre el brazo derecho del río Araguaia y su afluente, el río Formoso, 
a la altura de la isla de Bananal. 
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Gavido: De lengua jé, un total de 175 individuos, localizados 
al margen derecho del bajo río Tocantins, próximo a Marabá, bajo 


control de la FUNAL., 


Gorotire: De lengua jé, un total de 1.030 individuos, localizados 
en el río Fresco, afluente del margen derecho del medio Xingú, bajo 


control de la FUNATI. 


Kreen-Akarore: De lengua todavía no estudiada, un total de 83 
individuos, localizados al margen derecho del río Teles Pires, en la 
región limítrofe entre los Estados de Mato Grosso y Pará. Probable- 
mente identificado con el grupo aislado conocido con el nombre de 
Ipewi. 

Karajá: También conocidas con el nombre Yná, de lengua to- 
davía no estudiada, un total de 1.194 individuos, localizados en el 
río Araguaia, en la isla del Bananal, comprendiendo también sub- 
grupo conocido con el nombre de Javahe, un total de 383 indivi- 
duos, bajo control de la FUNAI. 

Kararaó: De lengua jé, un total de 26 individuos, localizados al 
margen derecho del medio río Tapajós, en la región del río Jamaxim. 


Korraimoro: De lengua jé, un total de 120 individuos, localiza- 
dos en el medio río Xingú, próximo a Sao Félix, bajo control de la 
FUNAL. 


Kraohó: De lengua jé, un total de 894 individuos, localizados al 
margen derecho del medio río Tocantins, al sur de Carolina, bajo 


control de la FUNAI. 


Krikatt: También conocidos con el nombre de Timbira, de len- 
gua jé, un total de 325 individuos, localizados al margen derecho 
del medio río Tocantins, próximo a Imperatriz, bajo control de la 
FUNALI. 

Kubenkrankegn: De lengua jé, un total de 361 individuos, loca- 
lizados en el medio río Xingú y río Fresco, su afluente en el margen 


derecho, bajo control de la FUNALI. 


Kuruáya: De lengua tupi-guaraní, un total de 52 individuos, lo- 
calizados entre los ríos Jamaxin y al margen izquierdo del medio 
río Iriri. 

Menkranotire: De lengua jé, un total de 250 a 300 individuos, 
localizados en el margen izquierdo del medio río Xingú, en la región 
del río Iriri. Parcialmente aislados. 
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Mudjetire: También conocidos con el nombre de Surui, de lengua 
tupi-guaraní, un total de 101 individuos, localizados en las márgenes 
del río Itacaiunas, próximo a Marabá, bajo control de la FUNALI. 


Parakaná: De lengua tupi-guaraní, un total de 297 individuos, 
localizados en las márgenes del río Pacajá, al margen izquierdo del 
bajo río Tocantins. Parcialmente aislados, 


Tapirapé: De lengua tupi-guaraní, un total de 202 individuos, lo- 
calizados en el río del mismo nombre, afluente del margen izquierdo 
del medio río Araguaia, bajo control de Misiones Religiosas. 


Xavante: De lengua jé, un total de 4.413 individuos, localizados 
en las márgenes del alto y bajo río de Mortes, así como en el margen 
derecho del río Batovi y del alto río Teles Pires, formadores del 
Xingú y Tapajós, bajo control de la FUNALI. 


Xerente: De lengua jé, un total de 850 individuos, localizados 
en el margen derecho del medio río Tocantins, en el norte de Porto 


Nacional, bajo control de la FUNALI. 


Xikrir: También conocidos con el nombre de Diore, de lengua 
jé, un total de 469 individuos, localizados en las cabeceras de los 
ríos Bacajá e Itacaiunas, afluentes del margen derecho del bajo Xingú 
y del margen izquierdo del medio río Tocantins, bajo control de la 


FUNAL. 


AREA PINDARÉ-GURUPI 


Guajá: De lengua todavía no estudiada, un total de 240 indivi- 
duos, entre los ríos Pindaré y Gurupi, en el noroeste del Estado del 


Maranhíáo, bajo control de la FUNALI. 


Guajajara: "También conocidos con el nombre de Tenetehara, de 
lengua tupi-guaraní, un total de 6.766 individuos, localizados entre 
los ríos Pindaré y Mearim, en el centro del Estado del Maranhío, 


bajo control de la FUNAI. 


Urubu: También conocidos con el nombre de Kaapo, de len- 
gua tupi-guaraní, en total con 494 individuos, localizados entre los 
ríos Gurpi y Turiagú, al noroeste del Estado de Maranhao, bajo el 
control de la FUNALI. 


Localización geográfica aproximada de los dos grupos indigenas de la Amazonia. 
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Los frentes pioneros de penetración nacional que actuaron y ac- 
túan sobre los grupos indígenas brasileños, presentan varios aspec- 
tos, de acuerdo a la forma que asuma la economía, extractiva, pasto- 
ril o agrícola. Ribeiro (1957: 23) nos indica «que cada una de ellas 
está movida por intereses diversos en el aprovechamiento del am- 
biente, organizándose según principios estructurales propios e impo- 
niendo obligaciones diferentes a los grupos tribales con los que se 
enfrenta». 

El sentido económico que impulsa esos frentes de penetración y 
que condiciona por otro lado el proceso de ocupación de la tierra, 
no obedece, en el Amazonas, al concepto de «plantación» en la ca- 
racterización de Lyns Smith. o sea «la concentración de la propiedad 
de la tierra, la especialización en empresa monocultora, el control 
de un gran número de trabajadores y la especialización por tareas 
en la distribución interna de la empresa. Leo Wabele, además, le 
otorga la característica de realizar mejoras en la cosecha de los pro- 
ductos agrícolas cultivados, aunque de forma rudimentaria; de esta 
manera los valoriza para el mercado importador» (Diéguez, Jr., 1960). 

Esa forma clásica de «plantación», como bien señala el mismo 
autor (Diéguez Jr., 1960: 117) sufrió en Brasil las adaptaciones na- 
turales procedentes de las condiciones culturales del país y de las 
exigencias propias del ambiente tanto físico como social. En el Ama- 
zonas encontramos una de esas variantes, pues al lado de la recogida 
de las llamadas «drogas del Sertáo», en medio de las órdenes dadas 
para realizar la cosecha de especies, vino también la de plantarlas, 
«para que no tuviese que lamentar más tarde la pérdida de una con- 
quista económica más». 

El colono ante la invitación, ante la perspectiva de mantener la 
posición financiera, trabajó la tierra con los indígenas, movilizado, 
esclavizado por todos los oficios forzados que estaha realizando y al 
lado de las especies fueron plantados el cacao, el café, la caña, el 
añil, el algodón y el tabaco. 

Respecto a las manufacturas, en el Pará se fueron desarrollando 
muy despacio. Se produjo azúcar, aguardiente y tabaco. El aguar- 
diente, que viciaba al indio, fue prohibido, y en 1751, funcionaban 
42 alambiques; en cuanto al añil, la brea y las maderas, fueron 
trabajadas por medios rudimentarios. Se fabricaba también mante- 
quilla y harina, ésta en inmensas cantidades, porque constituía la 
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base de la alimentación del indio, y con el discurrir del tiempo, del 
propio colono, 

Para operaciones tan grandes, se sentía la necesidad de ampliar 
la población. Un reducido número de matrimonios de las Azores lle- 
garon a Pará entre 1667 y 1676; los esclavos africanos no podían 
llegar en gran número, dada la pobreza de los habitantes del área 
amazónica. Aun así, fueron importados 53.000 esclavos africanos, 
que entraron por el puerto de Belem y fueron redistribuidos por la 
región amazónica (Vergalino y Silva: 1968; 1971). 

Sobre esa base —el elemento indígena, el portugués colonizador 
y el esclavo africano— se formaba una sociedad mestiza que en la 
época del Conde Vila Flor estaba distribuida en Pará en 37 munici- 
pios, con 73.730 habitantes, localizados en Belem y por las villas de 
la red fluvial (Reis, 1942: 48). 

Son pocos los trabajos de interpretación histórica y económica de 
esa fase; sin embargo, puede señalarse el de Alden (1974), durante 
el siglo xvII1, mientras desaparecía el elemento indígena, diluido y 
amalgamado en una población mestiza, que todavía estaba ocupada 
en la recolección de productos nativos, con la entrada del caucho en 
el mercado internacional, y de nuevo son ampliados los frentes pio- 
neros de penetración hacia los árboles del caucho (seringeira) de la 
región de las islas, de los ríos Tocantins, Tapajós, Xingú y los confi- 
nes más distantes del Amazonas. 

Los datos más antiguos sobre poblaciones indígenas en el Ama- 
zonas aparecen señalados por Guajará (1902: 132) cuando nos in- 
forma que en 1720 había en Pará y Amazonas 63 misiones con 
54.264 personas en 1823. Otros datos interesantes son presentados 
por Kelly-Normand (1986: 92-115), referentes a los recensos de los 
siglos XVIII y XIX. 

El levantamiento completo del cuadro demográfico de la pobla- 
ción indígena del Amazonas, en los períodos de la Colonia y del 1m- 
perio, es una tarea todavía pendiente. Los datos son precarios, im- 
precisos y difícilmente tendremos un levantamiento total, pues es 
imposible realizar estimaciones sobre los grupos que no fueron al. 
canzados por los frentes de penetración en esos períodos. El trabajo 
de Porro (1986: 120-147) nos ofrece a través de una bibliografía 
comentada, la «visión de los vencidos» en el período colonial. 

Sobre la economía del Amazonas en el siglo pasado, el mejor tra- 
bajo que se conoce es de Santos (1980), en el cual se muestra esa 
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sociedad con un nuevo elemento añadido, el nordestino, que se ex- 
tiende a los lugares más alejados de la región. La agricultura perdió 
su fuerza y no había más brazos para labrar la tierra. 

La decadencia de la producción del caucho después de 1912, mar- 
ca una época de dependencia y se registra el natural regreso a la pre- 
paración de las tierras para la agricultura y a otros productos de la 
industria extractiva; después de la Segunda Guerra Mundial, se des- 
encadenó en la región un nuevo impulso desarrollista, y las últimas 
décadas se caracterizan según Oliveira (1983: 263-310) por una ocu- 
pación planeada, para la cual la autora establece tres fases: 1) 1939- 
1944, caracterizada por la batalla del caucho y por la creación de di- 
versos instrumentos institucionales en el área, tales como el Banco 
de Crédito del Caucho, el Servicio Especial de Salud Pública, la Rub- 
ber Development Corporation, el Servicio Especial de Movilización 
de Trabajadores para el Amazonas, la Comisión Brasileño-Americana 
de Géneros Alimenticios, la Colonia Nacional del Amazonas, el Ins- 
tituto Agronómico del Norte, el aeropuerto de Punta Pelada, la crea- 
ción de tres territorios federales. y en cuanto al Servicio de Protec- 
ción a los Indios (SPI), éste creó seis puestos de atracción en el 
Amazonas y 12 en Pará, cuatro puestos de Asistencia, Educación y 
Nacionalización en el Amazonas; uno en Ácreo y uno en Amapá; 
cuatro puestos de Frontera en el Amazonas y uno de Amapá y un 
puesto de Creación en el Amazonas. 2) Fase de 1952 a 1954, carac- 
terizada por la creación de la Superintendencia del Plan de Valoriza- 
ción del Amazonas (SPUEA) y del Instituto Nacional de Investiga- 
ciones del Amazonas (INPA); y 3) fase referente a los veinte años 
siguientes, caracterizada por el Programa de Polos Agropecuarios y 
Agrominerales del Amazonas (POLAMAZONTIA) en quince áreas, 
bajo la coordinación de la Superintendencia de Desarrollo del Ama- 
zonas (SUDAM) y del Centro Oeste (SUDECO), implicando secto- 
res de desarrollo urbano, de agricultura, de salud, de minas, de for- 
mación profesional. de educación, de industria y de servicios. 

En el período 1975-81 fueron aprobados 1.462 proyectos, de los 
cuales 356 se finalizaron, 1.083 estaban en esas fechas todavía en 
funcionamiento y 23 paralizados. 

Esos proyectos tuvieron enormes repercusiones junto a los gru- 
pos tribales de la región, que vamos a encontrar repetidos cada vez 
más en el interior de la región, diluidos en un proceso de mestizaje 
compulsorio y localizados en regiones de difícil acceso o atrapados 
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entre los frentes de penetración y los accidentes naturales de la 
región. 

El encuentro de esas culturas —sociedades tribales y sociedad 
nacional—, según Oliveira (1974), «establece cuatro tipos de siste- 
mas interétnicos, combinando dos pares de variables: la asimetría 
y la simetría de las relaciones interétnicas». 

En cuanto a las relaciones inter-tribales, son simétricas, en tanto 
que son igualitarias, donde no hay supremacía sistemática de un 
grupo sobre otro, como en el caso del área del Alto Xingú. Son asi- 
métricas cuando existen grupos indígenas jerárquicamente contrapues- 
tos, donde hay supremacía de un grupo sobre otro, como es el caso 
del área del río Negro. 

En cuanto a las relaciones interétnicas, son simétricas cuando la 
ideología es igualitaria, y el mismo autor (Oliveira, 1974) juzga que 
parece existe, apenas teóricamente; en cuanto que son asimétricas, 
las que implican relaciones de la sociedad con grupos tribales gene- 
rando áreas de conflicto, dado que el sistema está en conjunción 
de intereses económicos contradictorios: el indio, procurando obte- 
ner bienes manufacturados y el blanco procurando apropiarse del 
territorio y/o de la mano de obra indígena. 

La política proteccionista de la FUNAI es una contradicción fren- 
te a los planteamientos desarrollistas, y, como enfatiza Castro (1986: 
28) «dentro de la geoestrategia integracionista —de la tierra sin 
hombres del Amazonas al hombre sin tierra del Nordeste— se en- 
marca la transversal de Joao Pessoa a Boqueiráo, la transamazónica. 
Cortada por las longitudinales: Belem-Brasilia y Cuiabá-Santarém, 
integra la región norte al centro-oeste y ésta al centro-sur del país. 
Dentro de los objetivos intrínsecos de la transamazónica estaría la 
conexión con el Pacífico vía Perú, mientras que la longitudinal Porto 
Velho-Cuiabá se dirigía hacia La Paz en Bolivia. A su vez, la «Peri- 
metral-Norte», también en plena selva, tendrá como meta establecer 
una nueva vía con el Atlántico, así como permitir el acceso a la re- 
gión fronteriza de Guiana, Venezuela y Colombia; deja así el camino 
abierto hacia el mar del Caribe, aproximándonos a los países de 
América Central». 

Así, «en la geoestrategia del Amazonas, el gran desafío geopolí- 
tico reside en congregar en la comunión más perfecta posible, el 
determinismo de la naturaleza con el posibilismo científicamente do- 
sificado de la técnica» (Castro, 1986: 28). 
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Dentro de este cuadro se pone en funcionamiento un nuevo pro- 
grama en la región amazónica, el Proyecto Calha Norte, que se pro- 
pone: aumentar la presencia militar en el área, con la construcción 
de aeropuertos y unidades militares; marcar y establecer definitiva- 
mente las fronteras; redefinir la política indigenista para esa región; 
construir carreteras y presas hidroeléctricas e implantar proyectos 
económicos y polos de colonización. 

La única verdad es que nunca se planeó el desarrollo de la zona 
amazónica en función de sus habitantes, ni siquiera en función del 
futuro ecológico y económico del propio Brasil. La zona del Amazo- 
nas ha sido pensada siempre en términos de cuestiones inmediatas, 
como un recurso disponible para las empresas nacionales y transna- 
cionales, y en el fondo como reflejo de la propia estructura del país, 
«donde Brasil presenta variaciones de lo auténtico y de lo espúreo, 
donde el desfase cultural es principalmente una asincronia derivada 
del propio proceso de actualización histórica en que la sociedad na- 
cional se constituyó, integrándose en la economía mundial como una 
colonia esclavista y, más tarde, reintegrándose en ella como una for- 
mación neocolonista» (Ribeiro, 1972: 113). 

Hoy día, los antiguos propietarios de la tierra se enfrentan a su 
triste destino: el fin del camino. 
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LAS CULTURAS INDIGENAS DE MEXICO 
Y SU PROCESO DE CAMBIO E IDENTIDAD 


Leonel Durán * 


Agradezco la invitación al 1 Simposio de Estudios Indígenas y, 
aunque me ha sido imposible asistir, me permito hacer algunas re- 
flexiones sobre las culturas indígenas y su proceso de cambio, tra- 
tando de situarlas, así sea someramente, en el contexto histórico 
y los escenarios posibles que les permitirán asegurar su permanencia 
en mejores condiciones de vida. . 

En México la presencia de 56 grupos indígenas, 10 por 100 de 
la población total del país, es uno de los hechos relevantes en la con- 
formación de la nación mexicana y de su identidad, por su firme 
presencia cultural y demográfica. Se trata de una población que con- 
serva índices de crecimiento superiores a los de la población nacional, 
a pesar de que expulsa constantemente de su seno a sectores impor- 
tantes que dejan de ser identificados como indios porque no hablan 
ya los idiomas indígenas, aunquc hayan scguido pautas de conducta 
y de comportamiento identificables con los grupos de origen. ¿Cuáles 
son, en términos generales, sus procesos de persistencia y cambio, y 
cómo se afecta su identidad? Hay, desde luego, fenómenos y proce- 
sos que existen desde el siglo xv1 y se prolongan hasta hoy en día. 

Al fracturarse con la Conquista las organizaciones sociales pre- 
hispánicas, se imponen ciertos resultados que necesariamente van a 
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originar una contradicción social y cultural gigantesca que existe des- 
de el encuentro del europeo con el indio americano y con ella los 
procesos de resistencia de los grupos indígenas, y cuán fuerte y ex- 
traordinaria es esta resistencia, que a pesar de todos los intentos de 
una política antiindianista y etnocida del Estado, tendente a negar 
su identidad, continúa su vigorosa presencia, expresando y manifes- 
tando sus contrastes con el resto de la población mestiza que, siendo 
minoritaria en su origen llegó, en sentido inverso, a transformarse 
en la población mayoritaria y dominante. Pero sus procesos de resis- 
tencia no impidieron su propia transformación, y no sólo por incor- 
porar nuevas pautas de conducta derivadas de la situación colonial, 
sino también en la búsqueda de alternativas de superviviencia, o por 
asimilar innovaciones, información, conocimientos, organización, tec- 
nologías y diversas modalidades de la acción social y política exter- 
nas a su propia cultura: seleccionando o reinterpretando lo que les 
permitiera preservar su identidad y resistir a los factores externos y 
ajenos de cambio, y al no poder eliminarlos o al menos disminuir su 
impacto y su ritmo, transformándolos en modalidades distintas, de 
tal manera que los indios de ahora, aunque parezca una obviedad 
afirmarlo, no son los indios del siglo xvi ni de los siglos inmediata- 
mente posteriores. No cabe duda alguna que para el país se trata de 
un conjunto de mexicanos descendientes de las etnias originarias de 
las cuales es importante valorar sus aportaciones culturales, si se 
busca construir una nación en la cual las diferencias, en términos de 
una pluralidad enriquecedora, sean una de las alternativas para des- 
arrollarse y para subsistir como nación independiente. 

Desde luego, las culturas indígenas no solamente deben ser vis- 
tas como conjuntos de referencia romántica y de símbolos, sino de 
etnias que han construido modalidades del ser, de hacer y proponer, 
de concebir el mundo y la vida, de conocimientos y tecnologías, que 
han sabido guardar como alternativas para sí o para el desarrollo 
del conjunto de todos los mexicanos. Pero en los procesos sociales y 
en el movimiento de la vida transformada que llamamos historia, 
desde siempre han sido sectores fragmentados y relacionados asimé- 
tricamente con la sociedad nacional. También los indios han estado 
incorporados o integrados a los procesos económicos del conjunto 
mayor de la población e incluso a los procesos económicos interna- 
cionales. 
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Pero no es suficiente referirse a su persistencia demográfica, pues 
hay que aproximarse a otros elementos que permiten su identifica- 
ción a la vez que su resistencia y su cambio, como lo es el lenguaje. 
Á este respecto, no puede uno dejar de anotar que por los procesos 
de conquista, colonización, de crisis demográfica y los procesos de 
cambio ha habido una reducción importante del número de idiomas. 
De la diversidad original se ha pasado de más de 100 idiomas iden- 
tificados para el siglo xvi (según el enfoque o de la perspectiva de 
la clasificación lingiística este número puede ser mayor o menor) 
a la existencia actual de 56 idiomas indígenas, más el 57, que sería 
el español. Esto puede ser criticado, diciendo que son más, en virtud 
de las diferencias dialectales, y hay algunos que afirman que en la 
actualidad se hablan más de 200 idiomas en el país. 

Qué duda cabe que México es uno de los países del orbe con 
mayor abundancia en sus diversidades lingúísticas, lo que quiere 
decir una gran riqueza de la concepción del mundo y de la vida, y 
por lo que los idiomas traen consigo de proposiciones culturales la 
pérdida de uno de sus idiomas empobrece no solamente al conjunto 
de los mexicanos, sino a toda la humanidad. 

No obstante, los idiomas como los grupos étnicos del país, no 
se dan en situaciones de aislamiento en compartimentos estancos. 
De una manera muy activa se da una interacción en todos los órde- 
nes con la sociedad nacional y cada vez más activa, porque los pro- 
cesos acelerados de urbanización y de movilización demográfica en 
los años recientes han modificado un panorama tranquilo. Y pode- 
mos, así, por ejemplo, encontrar a mixtecos —que solamente se 
identificaron para los ámbitos de Oaxaca, de Guerrero o del sur de 
Puebla— en latitudes en las que no existían en la época prehispá- 
nica o colonial; a los mixtecos los encontramos actualmente en Baja 
California Norte, o en California en los Estados Unidos de Norte- 
américa, junto con muchos otros migrantes de otros grupos étnicos 
que se han dispersado por el país, llámense zapotecas, purépechas, 
mayas yucatecos o de la llamada etnia mestiza, por tener alguna de- 
nominación para esta etnia que no se atreve a asumirse como tal en 
el conjunto de la pluralidad del país. 

Desde la época colonial, para conformar el tipo de población de- 
seable, ha existido en México una política del lenguaje, explícita o 
no, responsabilidad del Estado y de sus instrumentos de educación. 
En la Colonia hubo una política del lenguaje que se inició con el 
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conocimiento de los idiomas, en uso por los misioneros y religiosos, 
tanto para la comunicación directa como para inducir los procesos 
de cambio a través de las concepciones religiosas, y usados también 
en la educación para ciertos sectores escogidos de las sociedades in- 
dígenas. 

Se partió del conocimiento, uso y aprecio de esos idiomas y, al 
mismo tiempo, de una política de castellanización. Además, recor- 
daremos que a través de las orientaciones educativas, por ejemplo 
de franciscanos o de jesuitas, hubo acciones que durante más de 
doscientos años produjeron efectos a nivel de la población indígena 
y novohispana y fueron interrumpidos en el momento en que em- 
piezan a conformar visiones autónomas que anunciaban proyectos 
diferentes a los de la metrópoli y luego fueron fracturados para que 
no se opusieran al centralismo borbónico. Y en el siglo XvIII, esta 
fractura importante en los sistemas educativos lleva al desarrollo de 
una política centralista y al establecimiento de los modelos metropo- 
litanos, de tal manera que desde entonces hacen perder a los mexi- 
canos el proyecto propio para asumir el de los dominadores o el 
de los sectores hegemónicos de la sociedad. Más aún: sólo después 
de pasar los grandes movimientos sociales de la Independencia y la 
Reforma, los mexicanos asumen las necesidad de construir su pro- 
pia identidad, es decir, la del proyecto como nación independiente, 
tarea en la que aún estamos empeñados, sujetos ahora a nuevas he- 
gemonías imperiales. 

Pero en el siglo xIx los enfoques a este problema no se dan a 
partir de las proposiciones que nutren la historia propia, en el co- 
nocimiento, el valor y revaloración de las diversas culturas y sus pro- 
yectos, sino de los modelos externos europeos o el norteamericano. 
En la política del Estado —que busca propiciar el desarrollo de un 
proyecto nacional — se expresa también en decisiones respecto al len- 
guaje y a la educación formal, conforme a los modelos políticos del 
siglo xIx del Estado-nación homogéneo. Resurge entonces la corrien- 
te del anti-indianismo. De otra forma no podrían interpretarse las 
concepciones que existen respecto a los indígenas de México, en 
tanto «seres pasivos» que son un lastre para la nación, incapaces 
de participar en la construcción del nuevo país, concepción de siglos 
precedentes y en particular del xrx, que en el campo de la educación 
va a conformar el pensamiento de los grandes educadores mexicanos 
que habrán de desarrollarse como tales en el siglo xx, pero ya incor- 
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porados al proceso de la Revolución Mexicana. Y desde entonces 
las tesis, en la política del lenguaje, son: la castellanización, y apre- 
ciar los idiomas indígenas sólo respecto al conocimiento científico 
O para su registro, no para la educación, negando el derecho al uso 
de la lengua propia desde la etapa más importante de la conforma- 
ción de la personalidad, que es la educación de los primeros años. 
Es cierto que tempranamente, en los modelos educativos y los pro- 
yectos nacionales, por incipientes que éstos fueran, hubo otra co- 
rriente que reconoció el papel de los idiomas indígenas como expre- 
siones de cultura que tenían que ser no sólo respetadas, sino usadas 
en las tareas educativas. Pero se trata de una corriente minoritaria 
sin capacidad de expresarse políticamente o sin tener los instrumen- 
tos de la transformación política para que esto se diera en el si: 
glo xix (recordemos a Rodríguez Puebla, Ignacio Ramírez y otros 
miembros del pensamiento liberal e investigadores varios). 

En la educación del siglo xx existe una continuidad del pensa- 
miento del siglo anterior, pues los educadores fueron formados en 
la experiencia de fines del siglo xrx. Esto consolida la ideología de 
los sectores dominantes mayoritarios de la población, los no indíge: 
nas, en la que visualizan que la nación son ellos mismos y en el 
esfuerzo extraordinario de conformar independiente a la nación, usan 
los modelos de referencia que creen los adecuados a ese proyecto, 
es decir, aquella concepción decimonónica del Estado, que niega las 
diversidades étnicas. Pero los educadores del siglo xx no sólo here- 
dan esos modelos de referencia de carácter sociológico o político; 
también heredan, por las vías de la tradición oral propias de su 
etnia, los prejuicios y las concepciones antiindianistas nacidas de la 
Conquista y la Colonia y pueden mostrarse al hacer una somera des- 
cripción de algunas de estas concepciones antiindianistas, de épocas 
pretéritas pero persistentes en la primera mitad del siglo xx y aún 
podría uno afirmarlo, vigentes para diferentes sectores de la pobla- 
ción en nuestros días. 

En cuanto a las concepciones antiindianistas españolas durante 
la Conquista, baste recordar las de Bernal Díaz del Castillo *, Fran- 


1 Ya en Bernal Díaz del Castillo encontramos las primeras andanadas de 
vituperios, cuando señala que los indios eran culpables de practicar sacrificios 
humanos, sodomía, alcoholismo e incesto, como sí en Europa o cualquiera otro 
continente y en su tiempo no se hallaran estas desviaciones bajo formas y 
modalidades diferentes. 
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cisco Aguilar ?, el llamado Conquistador Anónimo *? o Pedro Mártir *, 
al principal detractor de Las Casas, Juan Ginés de Sepúlveda* o a 
Gonzalo Fernández de Oviedo *, Francisco López de Gómara ?, entre 
otros. En la Colonia, los nombres de Francisco Fernández de Salazar *, 


2 Para Francisco de Aguilar «no hubo reino en el mundo donde Dios 
nuestro Señor fuera tan deservido y a donde más se ofendiese que en aquesta 
tierra y a donde el demonio fuese más reverenciado y honrado». 

* Para el llamado Conquistador Anónimo los indios eran meros salvajes, 
sodomitas y borrachos. Por si fuera poco, inventa la especie de que las indias 
orinaban de pie y los hombres en cuclillas. 

* En Pedro Mártir encontramos algunos elogios al arte autóctono y un 
cierto sentido de la relatividad cultural. Al hablar de algunos adornos físicos 
de los indios, afirma: «No recuerdo haber visto jamás cosa tan fea, y a ellos 
les parece que no hay debajo de la luna nada más elegante: ejemplo que nos 
enseña de cuántas maneras el humano linaje se abisma en su ceguedad, y 
cuánto mos equivocamos todos». 

5 Son conocidas las argumentaciones del teólogo y jurista español Juan Gi- 
nés de Sepúlveda, principal detractor de Las Casas, para quien la guerra y 
sujeción de los indios (y desde luego, la encomienda) serían justas, toda vez 
que éstos, a sus ojos, eran esclavos por naturaleza y podrían ser favorecidos 
sólo al entrar al régimen impuesto por la Iglesia y la Corona. 

$ Pero donde realmente empieza la «línea dura» del antiindianismo es en 
la Historia general y natural de las Indias de Gonzalo Fernández de Oviedo. En 
ella, el autor califica a los indios de «sucios, mentirosos, cobardes, individuos 
que se suicidan de puro aburridos, por empobrecer a los españoles con sus 
muertes; gente que ni sabe ni gusta trabajar». 

? En Francisco López de Gómara encontramos a un digno seguidor de 
Sepúlveda y Oviedo. El que fuera secretario y capellán de Hernán Cortés, 
dedicó su obra a alabar al conquistador, adhiriendo sin más a las tesis de su 
ex jefe en el sentido de una supuesta superioridad del español sobre el indio. 
Para Gómara, los indios de América eran impúdicos, alcohólicos, ladrones, bi- 
sexuales incontinentes y embusteros. La calumnia de Gómara llegó a extremos 
como el que se manifiesta en el siguiente pasaje: «Ahora que por la miseri- 
cordia de Dios son cristianos, no hay tal sacrificio ni comida de hombres. No 
hay ídolos ni borracheras que saquen del seso. No hay sodomía, pecado abo- 
rrecible; por todo lo cual deben mucho a los españoles que los conquistaron 
y convirtieron. Ahora son señores de lo que tienen, con tanta libertad que les 
daña. Pagan tan pocos tributos que viven descansados; pues el Emperador los 
tasa... No les fuerza nadie, que le castiguen, a llevar cargas y a trabajar; si 
algo hacen, son bien pagados... Dios les hizo merced en ser de los españoles 
que los cristianizaron, y que los tratan y que los tienen ni más ni menos que 
como digo». 

* Como lo han señalado algunos autores, la Nueva España tuvo su propio 
Gómara. Se trata de Francisco Cervantes de Salazar, epítome del anti-indio, 
autor de una Crónica de la Nueva España (no publicada en Madrid hasta 1914). 
Entre otros ataques, sostuvo que los indios cometían pecados contra la ley 
natural, que ni siquiera los animales practican por instinto. Además serían 
tontos, flojos, irracionales, mentirosos, aficionados en exceso al pulque, rateros 
y otras lindezas. 
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Juan Suárez de Peralta ?, Mendieta ', Diego Muñoz Camargo *, Juan 
de Solórzano ** y Antonio de Solís. Representativos de otras con- 

. .. . . 14 
cepciones antiindianistas europeas lo son las del Conde de Buffon 
y las del holandés Cornelius de Pauw ". 


? Cuando ya parecía insuperable la pasión antiindia de Cervantes de Sa- 
lazar, surge en el medio un competidor que lo aventaja en el vituperio y la 
difamación. Las Noticias históricas de la Nueva España, de Juan Suárez de 
Peralta, cuyo mecanismo viperino fue cuidadosamente desmontado por Fernando 
Benítez en su obra Los primeros mexicanos (1962), retoma los temas de Cer- 
vantes y Gómara; pero ahora con ejemplos y anécdotas como aquella en que 
habla de un indio cruel que de tanto en tanto propinaba buenas golpizas a 
su descarriado padre. Suárez afirma que, a falta de leyes y de justicia, la 
venganza era la norma para dirimir los conflictos entre los aztecas, llegando a 
difundir la especie de que a los deudores imposibilitados de pagar se les des- 
cuartizaba para repartir sus pedazos entre sus acreedores. Defensor de la es- 
clavitud de negros e indios, este autor veía en el indio a un ser irredimible, 
al contrario que Las Casas, que consideraba a todo pueblo capaz de alcanzar 
estadios avanzados de civilización «si se usare de industria y de arte y se lle- 
vare aquel camino que es propio y natural a los hombres...». 

'* En opinión de Mendieta los indios, tras la conquista, habían quedado 
reducidos a su mínima expresión: «...totalmente se acobardaron y amilanaron 
y perdieron el estilo de su gobierno, no tomando tampoco el de los españo- 
les... y quedaron en el estado, capacidad y talento como de los muchachos 
como de nueve o diez años, necesitados de ser regidos por tutores o curadores, 
como menores de edad, y que como tales conviene en todo y por todo sean 
habidos y tenidos». 

1! El mestizo Diego Muñoz Camargo afirmó, por su parte, que entre los 
indios «había carnicerías públicas de carne humana, como si fueran de vaca y 
carnero como el día de hoy las hay». . 

12 En 1647 aparece la Política Indiana de Juan de Solórzano y Pereira, en 
la que refluyen los argumentos de Sepúlveda y Gómara sobre la infrahumanidad 
y esclavitud natural de los indios, diezmados por «sus vicios, borracheras, terre- 
motos, grandes enfermedades y pestes repetidas de viruelas... Todo lo cual 
parece más se puede y debe atribuir a ira y castigo del Cielo, que a las tiranías 
y vejaciones que... usamos con ellos». 

2 En su Historia de la Conquista de México, Antonio Solís afirma que a 
los indios «les faltaba el valor, que es propio de los hombres (si bien) no les 
faltaría la ferocidad de que son capaces los brutos». Sus exageraciones y total 
parcialidad hacia el bando español le valió a Solís que su obra se convirtiera 
en un verdadero bestseller de su tiempo, traducido al francés (1691), holandés 
(1692), italiano (1699) e inglés (1724). Tan sólo en el siglo xvi la obra tuvo 
cerca de treinta ediciones. 

$“ Tras una breve recuperación en Europa de la dignidad y prestigio del 
indio sobrevenida entre la segunda mitad del siglo xvi y la primera del xvii, 
en 1749 aparece la Histoire Naturelle del Conde de Buffon, en cuyas breves 

áginas dedicadas a los indios afirma de éstos cosas terribles. Dice, a la letra, 
o siguiente: «Los órganos sexuales del salvaje americano son pequeños y dé- 
biles; le falta cabello, barba y ardor sexual hacia su hembra. Es más ligero 
de pies que el europeo, pero mucho más débil de cuerpo; es menos sensible, 

ro, al mismo tiempo, más temeroso y cobarde. Si se le quitan el hambre y 
mea se le habrá suprimido el principio activo de todos sus movimientos; 
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Frente a esas concepciones se levantan entre otras las voces de 
Motolinía, Bernardino de Sahagún, Diego Durán, Juan de Palafox, 
Francisco Javier Clavijero, Pedro José Márquez, Alzate y León y 
Gama. 

Con la Independencia renace el espíritu de recuperación y valo- 
ración del México antiguo, y el indio ocupa al fin un lugar entre 
los hombres de América. Este espíritu está ya en Morelos, en Mier, 
en Bustamante. Sin embargo, estos esfuerzos quedan en retórica na- 
cionalista durante largos años y se ven matizados por argumentos 
antiindianistas más o menos solapados. 

A lo largo del siglo x1x se siguieron dando reacciones y declara- 
tivas ferozmente antiindianistas que trataban de contestar los inicia- 
les fervores del movimiento independentista. Así, para Lorenzo de 
Zavala: «Aquellos jefes indios eran tanto o tal vez más bárbaros que 
estos héroes griegos o romanos, y su idioma no podía prestarse a 
las bellezas oratorias que suponen una larga serie de siglos de civi- 
lización y gobierno regulares». 

Lógico es suponer que mucho de lo anterior puede hallarse tam- 
bién en el conservador Lucas Alamán, en cuyas Disertaciones sobre 
la bistoria de la República Mexicana afirma: «Una religión que con- 
sagraba tales sacrificios era ciertamente un obstáculo insuperable 
para todo adelanto verdadero en la civilización, pues no puede haber 
sociedad entre gentes que se comen unas a otras». 


permanecerá estúpidamente en reposo, de pie o dormido, durante dos días 
enteros. La naturaleza le ha negado la más preciosa chispa del fuego natural; 
a los indios les falta ardor por sus mujeres y, por consiguiente, amor a sus 
prójimos. Como no conocen la más tierna y más viva de todas las pasiones, 
sus otros sentimientos de esta índole son fríos y lánguidos; su amor a sus 
padres e hijos es débil. Esta indiferencia ante el sexo femenino es el mal origi- 
nal que marchita a la Naturaleza, le impide florecer y, al destruir gérmenes 
de la vida, simultáneamente socava las raíces de la sociedad». 

15 La palma del antiindianismo del siglo xvi se la lleva, no un francés ni 
un inglés, sino Cornelius de Pauw, holandés autor de las Recherches philosopbi- 
ques sur les Américains. No sin antes llevarse entre las garras a criollos y 
mestizos, redondea su vituperio diciendo que los naturales «...apenas merecen 
ser llamados hombres racionales». Y remata preguntado: «¿No es sorpren- 
dente encontrar la mitad del mundo ocupada por hombres sin barba, sin inte- 
ligencia, manchados por enfermedades venéreas, y tan degradados que resulta 
imposible enseñarles, defecto que va de la mano con la estupidez? La inclina- 
ción que los americanos siempre han tenido hacia la vida salvaje prueba que 
odian las leyes de la sociedad y los frenos de la educación que, al dominar las 
pasiones más inmoderadas, son los únicos medios que pueden elevar al hombre 
por encima de la bestia». 
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Al mediar el siglo xix palidecen el interés y las discusiones de 
los mexicanos por su pasado indígena. Preocupa más la realidad en 
que viven los indios modernos. El debate teórico antropológico se 
traslada a los Estados Unidos con autores tan brillantes como sos- 
pechosos de sostener una actitud antiindígena. La teoría evolucio- 
nista hace su aparición en la escena de las ciencias sociales norteame- 
ricanas. Lewis H. Morgan, Adolph F. Bandelier y Robert A. Wilson 
encabezan la lista de quienes excluían al indio de los terrenos de la 
civilización y la cultura. 

En el liberal José María Luis Mora '* encontramos a un defen- 
sor de la liberación del indio por medio de la educación. 

Con el movimiento mexicano de Reforma se desata una tenden- 
cia intelectual nacionalista encabezada por Benito Juárez, Ignacio Ra- 
mírez e Ignacio Manuel Altamirano ”. 

El gobierno de Juárez desplegó una labor importante en el campo 
educativo. Pero su mira estaba puesta en la preparación de una 
élite ilustrada capaz de llevar las riendas del país a la manera de las 
metrópolis. Gabino Barreda, promotor del positivismo mexicano, se- 
ría uno de los autores intelectuales de este nuevo crimen por omi- 
sión contra los indios. 

En 1876 toma el poder Porfirio Díaz, con lo que se reduce aún 
más la incipiente lucha en favor del indio iniciada por Hidalgo y 


'* Benjamín Keen hace el siguiente comentario sobre su actitud: «Mora, el 
cerebro más creador del bando liberal durante los tres decenios que siguieron 
a la Independencia, no era hostil en absoluto a la raza india como tal. Rotun- 
damente rechazó el concepto de una inherente inferioridad india, convencido 
de que ”la verdad es que las razas mejoran o empeoran con los siglos, como 
los particulares con los amos, y que en aquéllos y en éstos lo puede todo la 
educación”. Para Mora, sin embargo, las tradiciones comunales heredadas de 
su pasado por los indios constituían un obstáculo tan grande al progreso como 
el sistema de castas y privilegios especiales establecido por España... La libe- 
ración económica y social del indio sólo podría lograrse por medio de la edu- 
cación, el desarrollo de sus necesidades y su ingreso en el moderno mundo 
de la industria y el comercio». He aquí, pues, el germen de un antiindianismo 
involuntario y, hasta cierto punto, de buena fe, que duraría hasta casi finales 
del siglo xx bajo diferentes modalidades; una de ellas: el indigenismo. 

1" De ellos se hubiera esperado una actitud más comprensiva y dedicada a la 
mejoría de las condiciones de sus contemporáneos indios. Sin embargo, no fue 
así. Juárez adoptó las vías europeas y se ocupó tangencialmente en la tarea de 
velar por los intereses de sus hermanos de sangre. Lafragua, por su parte, se 
declaró enemigo de la pluralidad cultural al oponerse a la libertad de cultos, 
aduciendo para ello que cen ta tolerancia se haría posible la instalación de 
sinagogas y aun teocallis. con lo que los indios podrían llegar a pedir incluso 
la restauración del trono de Cuauhtémoc. 
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Morelos. La sociedad porfiriana se distinguió por su afrancesamien- 
to, su desdén por las antigiedades mexicanas (pese a los subsidios 
que recibió el Museo Nacional en esos años) y el apuntalamiento 
del positivismo en la educación. Los estudios mexicanistas tuvieron 
ciertos avances, representados por los trabajos de Francisco del Paso 
y Troncoso, Alfredo Chavero, Leopoldo Batres y Orozco y Berra, 
entre otros. Empero, los antropólogos eludían la responsabilidad de 
estudiar la realidad actual. Su asepsia era un espaldarazo tácito a la 
política «científica» del porfiriato. Aunque la máxima del positivis- 
mo era «vivir para los demás», pronto se vio que aquellos «demás» 
no incluían a los indios. Ornamental y vacía, la política cultural de 
Díaz se corona con la erección de la estatua de Cuauhtémoc en el 
Paseo de la Reforma. 

En este contexto, Francisco Bulnes y Francisco G. Cosmes sur- 
gen como continuadores fieles de las teorías antiindianistas y racis- 
tas de otros siglos *. 

La Revolución Mexicana permitió reconocer la diversidad cultu- 
ral del país, pero frente a ello se formuló explícitamente una política 
cultural integracionista, negadora de esa pluralidad. Las herencias del 
pasado recobraron su valor y descubrimos la gama extensa de nues- 
tras identidades étnicas, populares y regionales, si bien los progra- 
mas de educación y cultura no se modelaron conforme a esta diver- 
sidad. Aunque surgidas del pasado, con la Revolución se desarrolla- 
ron dos corrientes de pensamiento, distintas en su contenido político, 
social, educativo y cultural, y con frecuencia contradictorias entre sí, 
aparentemente. Una es aquella en que la pluralidad cultural se con- 
cibe como fuente de riqueza inagotable y un recurso para el desarro- 
llo social y de la cultura nacional. En la otra se preconiza la nece- 
sidad de una homogeneidad en todos los órdenes de la población 
mexicana: borrar las diferencias es, en consecuencia, una de las ta- 
reas básicas de su proyecto social, educativo y cultural. 

Las dos corrientes de pensamiento no son necesariamente erró- 
neas. La primera se sustenta en la realidad, la reconoce en su diver- 


1* Lógico es suponer que mucho de lo anterior puede hallarse también en 
el conservador Lucas Alamán, en cuyas Disertaciones sobre la historia de la 
República mexicana, afirma: «Una religión que consagraba tales sacrificos era 
ciertamente un obstáculo insuperable para todo adelanto verdadero en la civi- 
lización, pues mo puede haber sociedad entre gentes que se comen unas a 
otras». 
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sidad incontrastable; la otra surge en la necesidad de poner en prác- 
tica una política de autoafirmación respecto a los centros hegemóni- 
cos y de defensa frente a los entreguismos a los centros imperiales 
de dominación y contra los enemigos de nuestra identidad como na- 
ción. Es decir, la primera se proyecta en una visión de lo interno, 
y de ella se nutre, mientras que la segunda lo hace en una visión 
de lo externo, la rechaza, pero de ella toma sus modelos. 

Ambas corrientes reflejan ciertos grados de información, cono- 
cimiento y experiencias. La política llamada de «integración» en tér- 
minos pragmáticos y conforme a visiones políticas específicas tiende 
a crear condiciones de «unidad nacional» y de «estabilidad política» 
interna. 

Pero ese éxito no indica por fuerza que se afinque firme en una 
realidad multiforme sino, antes bien, que ha pretendido modelar esa 
realidad conforme a un modelo teórico, elaborado, como ya se dijo, 
a partir de corrientes del pensamiento social y político del siglo xIx 
y con la idea fija de un Estado-nación homogéneo. 

La unidad, al reconocerse jurídicamente y sustentada por la his- 
toria, es una meta. La diversidad surge de un reconocimiento de la 
realidad: es una fuente de enriquecimiento del ser social, Estado 
o país. 

La unidad se construye por la economía y la educación. La iden- 
tidad se impulsa por la cultura y e construye por la educación y la 
política. 

El movimiento revolucionario de 1910 y el constitucionalismo 
de 1917, hicieron posible el establecimiento de políticas económicas 
y sociales de desarrollo nacional, y que a partir de ellas se empezó 
a formar una nueva política educativa y cultural y se desarrolló una 
serie de reflexiones, ensayos, proyectos y polémicas sobre la nación, 
la sociedad y el futuro. La nación hizo suyo el pasado prehispánico, 
se exaltaron sus manifestaciones, incluso las de la Colonia; se plan- 
teó un programa que permitiera un desarrollo nacionalista; hay un 
surgimiento de la pintura mural, al servicio del pueblo, un desarrollo 
musical con raigambre nacional, e incluso la arquitectura retoma for- 
mas y materiales del pasado que le den aire y espíritu nacionales. 
No obstante, se continuó negando el valor de la cultura de los gru- 
pos étnicos y regionales al buscar su «integración a la vida nacional», 
en un esfuerzo por homogeneizar étnica y culturalmente a la sociedad 
mexicana. 
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En este esfuerzo de homogeneización se identifican tres variables 
ideológicas y de acción que forman parte del proyecto nacional no 
explícito, y que explican lo zigzagueante de la política cultural que 
afecta a los indios de México: 


1) La cultura entendida como desarrollo educativo y de las 
Bellas Artes. 

2) La cultura y los indígenas entendidos como objetos de es- 
tudio y de acción integradora a la sociedad nacional mestiza. 

3) La cultura y la educación así concebidos son instrumentos 
de cambio y de modernización. 


Esas concepciones integracionistas penetraron, a través de la 
transmisión oral, y de la educación, las mentes de sectores diversos 
de la sociedad mexicana e influyeron en las concepciones pedagógicas 
y educativas que (aunque revestidas con un nuevo lenguaje y con 
nuevos objetivos y proyectos de tipo ideológico y político), des- 
arrollaron concepciones antiindianistas que se pueden identificar en 
las políticas del lenguaje, en la enseñanza del castellano, en la ela- 
boración de materiales didácticos y publicaciones diversas, e incluso 
de los medios de comunicación social incipientes de esos decenios, 
como una práctica social admitida por muchos mexicanos. 

Es cierto que también, de una manera que se antoja contradic- 
toria al nivel de lo ideológico, herederos de concepciones autonomis- 
tas y anarquistas e influidos por las nuevas experiencias contempo- 
ráneas del siglo xx y particularmente por el pensamiento socialista 
y las experiencias de la Unión Soviética, reivindicadoras de las mino- 
rías nacionales, se llegaron a formular proposiciones casi dogmáticas 
opuestas a lo anterior. Es así que en el campo de la antropología y 
en el de la política indigenista, paulatinamente llegaron a confor- 
marse estas proposiciones técnicas, científicas, ideológicas y políticas. 

El desarrollo del país y la expansión del sistema educativo, pe- 
netraron profundamente las sociedades indígenas y campesinas, se 
formaron los cuadros técnicos y profesionales que llegaron también 
a sumarse al campo del debate y de la praxis en dos líneas de pro- 
posiciones contradictorias: una. la que niega la diversidad y está 
dirigida a borrar esa diversidad, y la otra tendente a desarrollarla e 
inducir a la nación a asumirse como plural. Y particularmente en la 
segunda mitad del siglo xx, esto se ha acentuado paralelamente al 
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desarrollo de otras experiencias, en varios continentes, al avance de 
las organizaciones sociales indígenas, a las reivindicaciones étnicas de 
Europa, de Africa, de Sudamérica y aun de los propios Estados 
Unidos. 

En el México de hoy, como consecuencia de distintos movimien- 
tos sociales y al integrarse diversas organizaciones étnicas, han lle- 
gado también a producirse oposiciones en el pensamiento social an- 
tropológico, político y educativo, reivindicadoras de estas demandas, 
sin que pueda por ello decirse que se trata de una corriente o ten- 
dencia dominante en la política social y cultural del Estado, pero 
que se manifiestan con un enorme vigor en la medida en que, por 
una parte, existe un desarrollo o una ampliación de la conciencia y 
de las reivindicaciones étnicas, al mismo tiempo que una mayor ex- 
periencia que se expresa en la praxis social y política y el desarrollo 
de organizaciones autónomas. Sería muy prolijo pasar una revista 
completa, por lo abundante de estas tendencias *. En todo caso, 
baste afirmar que el conjunto de ellas muestra una dinámica que no 
puede borrarse de la realidad y que se expresa por diversos caminos 
y modalidades mucho más claros, acentuados y nítidos. 

Es importante señalar la importancia en el campo de la inves- 
tigación de esas dos corrientes del pensamiento social mexicano que 
se entremezclan y constantemente producen enfrentamientos y fric- 
ciones que se traducen en los hechos sociales y en el campo de la 
política y a la vez hacer referencia a uno de los componentes del 
nacionalismo mexicano, que es el valor que se otorga a las culturas 
étnicas del pasado precolombino, mucho más amplio o más profundo 
que el que se otorga a la presencia, persistencia y resistencia de las 
culturas indias vivas. De una u otra manera uno podría afirmar que 
la mayor parte del territorio del país, por no decir que en todas sus 
regiones. uno de los componentes de su identidad se da por la pre- 


* En su reciente Congreso (junio de 1987) la Alianza de Profesionales Indí- 
genas Bilingijes (APIBAC), integrada por más de 30.000 miembros que laboran 
en seis mil localidades, dirige un manifiesto a la nación para proponer entre 
los mexicanos, indios y no indios, «una nueva relación social por la unidad del 
país», para superar la relación asimétrica entre la sociedad mestiza mayoritaria 
y la población indígena, relación que se expresa: por la explotación económica, 
la dominación cultural, la discriminación racial o social, la manipulación polí- 
tica, la invisibilidad política, la desigualdad económica y pluricultural, redefi- 
niendo las relaciones entre los grupos y las culturas que los integran y para 
apoyar las demandas de los pueblos indios en el ámbito de la educación, de 
la cultura, del desarrollo y de la participación política. 
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sencia o la impronta de las etnias indígenas, a la vez que en la cul. 
tura de la etnia de los no indígenas existe un drama de identidad, 
pues se trata de una etnia que no se llama a sí misma con un nom- 
bre y sólo por contraste se hace referencia a ella como «los mesti- 
zos». ¿O acaso se trata de una etnia amorfa, vergonzante, o que 
asume el rostro deseable en latitudes ajenas? Sus perfiles vienen a 
la vez de un esfuerzo interno como resultado de sus contradicciones, 
de conformar un nuevo perfil, un nuevo rostro que se nutre también 
de los componentes originarios, en lucha y en pugna sin que la paz 
haya sido hecha. ¿Se trata acaso de un esfuerzo de equilibrio, de 
los mexicanos mestizos que han asumido en sus pautas de comporta- 
miento y en los rasgos de su personalidad, usos, tradiciones prove- 
nientes de ese mundo de etnias cambiante sucesivamente, y sucesi- 
vamente persistente y remodelador? Y a las que tal vez habría que 
llamarlas etnias generosas, porque han entregado muchos dones a sus 
descendientes bastardos y al mundo. En esa etnia sin nombre propio 
hay lugares comunes o costumbres que se gustan y que se disfrutan 
en la epidermis, otras en la expresión de mecanismos inconscientes 
y subconscientes de las que forma parte, diríamos, la valoración de 
ciertos hechos objetivos que son disfrutados como las expresiones 
artísticas populares a nivel de fiesta o de expresiones estéticas, mú- 
sica, danza, culinaria, en los manejos extraordinarios del color que 
han influido en los pintores mexicanos o aquella búsqueda, semejante 
a las de otros países, del nacionalismo en la música o las expresiones 
plásticas en los manejos de los volúmenes y de las formas de los 
escultores mexicanos y que indudablemente son una de las grandes 
riquezas del país, pero que junto con muchísimas otras cosas están 
sujetas a intensos procesos de cambio y alteración, acentuados por 
los modelos consumistas influidos por contenidos, ideas, esquemas y 
enfoques expresados a través de los diversos medios de la comuni- 
cación. 

Hay ejemplos en las artes populares de México, que se refieren 
a distintas representaciones de la sensibilidad de sus habitantes, in- 
fluidas indiscutiblemente por las poblaciones indígenas del país, pero 
no exclusivas de ellas tampoco, en las que a partir de los entornos 
ecológicos, las aspiraciones y las necesidades de expresión estética, 
se manifiesta la creación de una gama muy amplia de aportaciones 
que no solamente enriquecen sino que hacen vivir a los mexicanos 
como tales. Pero no se trata de las artes prehispánicas, ni tampoco 
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son las coloniales que dejaron de hacerse o se transformaron. Sin 
embargo, pueden identificarse todavía como expresiones o creaciones 
de lo popular, que no se explican sin la presencia del indígena y más 
aún que han influido en las creaciones artísticas académicas, y tam- 
bién en la literatura, no importa la perspectiva ni el enfoque, es 
decir, aquella literatura que repite o intenta reproducir, transmitir 
o recrear el mito, las leyendas, la narrativa. Más aún: está presente 
en lo que refleja más el alma o el espíritu de creación de un pueblo, 
de una comunidad o de un sujeto, la poesía. 

Si se trata de idiomas indígenas, podría suponerse —a partir de 
la perspectiva antiindianista— que son lenguas sin la capacidad para 
expresar lo más complejo que es la belleza, o cuyos procesos o sus 
ritmos de evolución se interrumpieron y que sólo son capaces de 
reflejar el mundo íntimo y familiar. Está fuera de toda discusión que 
hubo creaciones literarias en esa antigúedad precolombina (quizá 
sin la separación de géneros a la que nosotros estamos acostumbrados 
al hablar de literatura) y de pensamiento cosmológico y filosofía. 
Podemos identificarlos porque se refieren a preocupaciones que si- 
guen siendo las mismas de todas las épocas, que son las preocupa- 
ciones de la humanidad, su sensibilidad, sus dudas, sus incredulida- 
des, sus preguntas sin respuestas. Son lenguas aparentemente inte- 
rrumpidas en su proceso de desarrollo y que tuvieron capacidad de 
crear, pero uno puede encontrar ahora y mostrar que continúa aque- 
lla capacidad de creación, y existen apropiándose del instrumento que 
es el alfabeto. Uno no puede menos que concluir que hay una gran 
injusticia al no crearse las condiciones de oportunidad o las condicio- 
nes para que la libertad se dé en lo más preciado que es el campo 
de la creación. En fin, hay varias muestras de que ahí existe un 
potencial que exige la oportunidad de expresarse. 

Todo esto forma parte de la lucha actual de las etnias de Méxi- 
co, de su capacidad de persistir, de resistir y de proponer. Sólo en 
la medida en que pueda asumirse el valor de la pluralidad étnica y 
cultural del país, no en términos de reconocimiento formal, sino de 
necesidad social, de proyectos políticos y de voluntad política y por 
los caminos de la educación y de la transmisión oral, de aprender a 
respetar las diferencias y a valorar lo que contribuye a enriquecernos 
a nosotros mismos, sólo así se podrá hablar de democracia que in- 
cluya a los grupos indígenas y a sus propios proyectos de resistencia, 
de cambio y de futuro. 
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De aquí la necesidad de reformular la idea de la nación como 
una entidad social pluricultural, 

En México ha sido muy prolongado el proceso histórico y social 
en que se ha dado el debate de las ideas que llevaron a asumir polí- 
ticamente que su cultura es plural; para aceptar actualmente las di- 
versidades étnicas, regionales y populares. 

Ánte estos hechos, surge la imperiosa demanda de respetar y 
defender los patrones culturales de los grupos étnicos; reconocer a 
cada grupo el derecho a su identidad, fortalecer los elementos cul- 
turales que dan a los grupos su cohesión social; propiciar la creati- 
vidad existente en ellos a partir de sus propias tradiciones; apoyar 
su respectiva recuperación de los espacios socioculturales para que 
dichos grupos desarrollen sus propios proyectos y, en suma, proveer- 
los de los instrumentos que les permitan concebir, elaborar, orientar 
y realizar aquellas acciones que consideren necesarias y más idóneas 
para fortalecer su identidad. 

De aquí la necesidad de reformular la idea de la nación como 
una entidad social pluricultural, abarcante de la diversidad, celosa de 
sus múltiples rostros. 


REIVINDICACIONES ETNICAS 
Y POLITICA INDIGENISTA EN MEXICO 


Salomon Nabmad Sitton * 


La capacidad creadora del hombre comienza con el 
prefijo que sopla donde quiere. Lo que nos distingue 
de otras especies es muestra capacidad de re-organizar, 
re-trazar, re-ordenar nuestras experiencias y re-diseñar 
nuestro mundo. 


(Bell, 1986) 


ASPECTOS TEÓRICOS 


Creo que en el contexto de este Seminario se antoja reflexionar 
teóricamente sobre los problemas de la pluralidad social y cultural 
de la humanidad y en particular sobre los fenómenos de la variabi- 
lidad cultural, entendiéndose por ello la diversidad de idiomas, cos- 
tumbres, hábitos, organización social, valores, formas genéricas de 
conducta, etc., y digo problemas, porque dialécticamente siempre se 
ha manifestado en el pensamiento más puro del humanismo la con- 
tradicción entre la igualdad como fundamento básico para las rela- 
ciones entre la humanidad y su contraparte, la diversidad que se 
manifiesta en las diversas formas de expresión, lo que da la peculia- 
ridad y especificidad a cada sociedad, a cada cultura y a cada nación. 
No es fácil poder concebir un proyecto que imginara la humanidad 
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uniforme y homogénea, dadas las diversas experiencias de cada so- 
ciedad en su largo proceso histórico, en su experiencia al relacio- 
narse con el medio ambiente ecológico y su geografía, así como a 
las diversas formas de adaptación y regulación específica de cada 
grupo humano a las particularidades de su mundo. 

Estamos convencidos de que es cierto que la humanidad en su 
conjunto es una sola y se expresa como una comunidad universal, 
pero que en el largo proceso evolutivo ha seguido diversas formas 
de expresión civilizatoria y, por ello, los grupos sociales que confi- 
guran la humanidad se manifiestan a través de sus patrones cultu- 
rales, 

Estos fenómenos de adaptación y ajuste específicos del ser hu- 
mano en sociedad, han sido preocupación substancial de las ciencias 
antropológicas, al tomar como eje central de su investigación los fe- 
nómenos de la pluralidad de la sociedad humana con el fin de lograr 
una explicación, hacer una evaluación y definir las diversas formas 
de la futura vida social de la humanidad. 

Preocupa a las ciencias sociales esclarecer estos fenómenos, a la 
luz del desarrollo y de la transformación de las distintas naciones, 
debido al acelerado crecimiento de las comunicaciones, del contacto 
permanente entre diversas regiones del mundo y el constante incre- 
mento demográfico de la población, esto nos permite hoy en día, no 
ser ajenos a los hechos que se suceden en lejanos continentes y países. 
Y cuando nos referimos a países, estamos pensando en términos de 
la nueva macroorganización que el ser humano ha creado, al dividir 
la tierra en áreas geopolíticas específicas, pero que no necesariamente 
corresponden a unidades étnicas homogéneas, en términos de idioma, 
cultura, religión, tradiciones y formas de vida. 

Los estados nacionales modernos (160), que contienen a la tota- 
lidad de la población humana del mundo (5.000 millones), han te- 
nido que recurrir a diversos tipos de políticas para lograr la unidad 
y lealtad nacional. La mayoría de las naciones contienen, dentro de 
su estructura poblacional, grupos étnicos que se refieren a categorías 
sociales, caracterizadas como parte de un segmento dado de la huma- 
nidad, marcado por una tendencia de patrones y formas de vida que 
lo identifican con fronteras geográficas o culturales. No extraña que 
estas especificidades deban estar inevitablemente presentes en todo 
individuo aislado cualitativa o cuantitativamente. La presencia de es- 
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tas categorías sociales diferenciadas ha otorgado a los estados moder- 
nos las diversas formas de organización sociopolítica, con el fin de 
resolver las contradicciones que emergen de su realidad social y de 
la composición étnica de su población. 

Las diversas modalidades para lograr la unidad nacional se han 
afincado en consolidar el nacionalismo a partir de una unidad nacional 
ideal que en algunos casos parte de la homogeneización lingúística y 
en otros casos de la homogeneización religiosa o política; en cualquiera 
de los casos las diversas formas de acciones dirigidas por los estados 
pretenden que la población responda uniformemente a estos concep- 
tos. La diferencia étnica en el contexto de las naciones ha llevado a 
sentimientos extremos de xenofobia en contra de los grupos étnicos 
por parte de algunos sectores de la sociedad nacional, que han llegado 
a cometer actos de genocidio o etnocidio; entiéndase el primero co- 
mo la destrucción física y biológica de un pueblo que manifiesta 
divergencias étnicas en relación con el grupo social dominante, y en 
el segundo caso el etnocidio, como la liquidación y muerte de todas 
las características culturales que no son manifestaciones de los gru- 
pos étnicos dominados. 

El grupo dominante controla a través de mecanismos racionali- 
zadores que justifican su etnocentrismo, como hacer creer que las 
características propias de su grupo étnico son la máxima expresión 
de cultura y civilización; por lo tanto, los demás grupos deben suje- 
tarse a sus designios. 

Los grupos étnicos minoritarios, generalmente fueron y son do- 
minados y conquistados por otros que mantienen la hegemonía y el 
poder sobre estos grupos. Los conquistadores mantienen sistemas 
de dominio discriminante, ya sea racial o cultural, hacia los grupos 
sometidos. Esto permite un sistema de explotación totalmente irra- 
cional en comparación con el sistema generalizado de la economía 
del país. 

Por su parte, los grupos étnicos minoritarios generan mecanismos 
defensivos que preservan sus características culturales, lingiísticas, 
políticas y religiosas pero, sobre todo, defienden su espacio territo- 
rial acomodándose a las estructuras jurídicas vigentes del estado. 

Este esquema habría que llamarlo «pluralismo basado en la des- 
igualdad» y en donde, a partir de la sociedad dominante, este sector 
espera mantener esta situación, que le otorga privilegios económicos, 


254 Salomon Nahmad Sitton 


políticos y culturales, mismos que les son negados a las minorías 
étnicas, las cuales viven en condiciones de marginalidad, explotación 
y discriminación. 

Las naciones que tienen estados basados en un centralismo, ge- 
neralmente ejercen el poder vertical y unilateralmente, lo que genera 
que el pluralismo basado en la desigualdad se acreciente y se forta- 
lezca de tal manera que cualquier posibilidad de demandas presen- 
tadas por las minorías étnicas son considerades ilegales y son repri- 
midas por el poder estatal. En muchos de los países con estados 
centralizados se genera entre los grupos étnicos demandas de sece- 
sión y autonomía de la nación dominante; a estas acciones la res- 
puesta ha sido sin excepción la represión y el aniquilamiento. 

El proceso de descolonización de las naciones hoy emergentes 
de las metrópolis europeas y coloniales, ha permitido que algunos 
estados reconozcan su pluralidad étnica y a partir de ello, la estruc- 
turación y la génesis de su propia constitución social y política. En 
este sentido, algunos estados que reconocen este hecho lo enmarcan 
en la igualdad individual y social, con el fin de construir una socie- 
dad cada vez más igualitaria; tal es el caso de Suiza, de Yugoslavia 
o más recientemente en España, quienes han manifestado que a pesar 
de la dificultad que representa construir una nación basada en el 
pluralismo igualitario, no es menos difícil que construirla como una 
sociedad plural basada en la desigualdad, en donde los grados de 
marginalidad se amplían para los grupos étnicos, la resistencia se 
acentúa y sistemáticamente se niegan a participar en la construcción 
de la sociedad. Asimismo se manifiesta de una forma especial en el 
interior del grupo étnico dominado, la desvalorización de la identidad 
propia del individuo y la evasión y fuga de la realidad, a través de 
formas de vida antisociales y autodestructivas como es el alcoholis- 
mo, el crimen, la violencia, la indiferencia por las condiciones de 
vida y el aislamiento físico y social del individuo, la familia y la 
comunidad. 

Un país que tienda a construir una sociedad igualitaria y que 
reconozca el pluralismo, tiene la necesidad y la obligación de replan- 
tear los modelos construidos a partir del esquema colonial e intentar 
la descolonización, a partir de una transformación de las estructuras 
sociales, que han sido impuestas a partir del sistema colonial; tal 
es el caso de México. 
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INTRODUCCIÓN AL CASO MEXICANO 


El presente artículo tiene la intención de presentar al lector al- 
gunas reflexiones acerca de uno de los temas más debatidos en la 
historia del México moderno: el de la composición étnica de lo que 
hoy es el territorio mexicano y el cual fue desde sus orígenes una 
pluralidad de pueblos que, adaptándose y adaptando el medio, cons- 
truyeron culturas diversas y corrientes civilizatorias propias. Este 
mosaico de sociedades ha generado múltiples controversias de carác- 
ter teórico que han servido para el diseño hipotético del tipo de 
sociedad nacional que se desea construir y de las cuales emergen las 
acciones políticas que se dirigen a los miembros de dichos pueblos. 

La experiencia de más de vcinte años en el campo de la Antro- 
pología Aplicada en el medio indígena nos permite tener una visión 
diacrónica y sincrónica de la realidad existente entre los grupos étni- 
cos y su relación con las sociedades locales, estatales y nacionales. 
La esperanza que despertó el indigenismo en los años siguientes a 
la finalización de la lucha civil en la década de los veinte y hasta los 
inicios de la década de los cuarenta, fue vista en la perspectiva de 
las ciencias sociales como una alternativa mundial al problema de la 
pluralidad racial, étnica, lingúística y cultural. Los esfuerzos encami- 
nados a utilizar los conocimientos de las ciencias antropológicas en 
la planificación social y lograr cambios sustantivos en las sociedades 
plurales que permitieran una sociedad más justa que liquidara las 
viejas instituciones coloniales y posibilitara una vida más justa y de- 
mocrática para las masas indígenas del país. 

Muchos estudios e investigaciones en el campo de la arqueolo- 
gía, la antropología física, la etnohistoria, la etnología y la lingúística 
se han realizado; se crearon instituciones de investigación y acción 
y se formularon programas y proyectos. Se fundaron escuelas para 
formar los cuadros técnicos y profesionales que estudiaran, investiga- 
ran y propusieran soluciones al fenómeno de la pluralidad social y 
étnica del país. Se invitaron a instituciones extranjeras a realizar es- 
tudios y a participar en el diseño de soluciones. Se solicitó la colabo- 
ración de los organismos internacionales que dieran asesoría técnica, 
otorgaran fondos y crearan instituciones bilaterales o multilaterales 
que encausaran las acciones de la sociedad mexicana y de su gobierno 
en una solución científica a dicho problema. 
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Los políticos, desde los niveles más altos de la cúpula del poder 
hasta las burocracias institucionales, se involucraron en estos plantea- 
mientos respondiendo fundamentalmente a los intereses propios de 
su Clase y de su grupo buscando negociar sus propios proyectos y 
planes en el contexto de las recomendaciones y soluciones propuestas 
por los expertos nacionales e internacionales. Las estructuras jurídi- 
cas y las leyes se mantuvieron respondiendo a los intereses de las 
clases dominantes y en particular de la población criolla que man- 
tiene el poder desde la independencia. 

La población indígena objeto del análisis y de la reflexión, se 
mantuvo al margen. Sujeta desde la colonia a un sistema de dominio 
como pueblos vencidos y derrotados no tenían voz ni voto en el 
proyecto que «la revolución» intentaba realizar en su «favor», el 
sistema colonial continuaba para estos pueblos. La opresión y la ex- 
plotación se reproducía y se acentuaba conforme el sistema capita- 
lista imperante se expandía bajo el amparo de un estado supuesta- 
mente revolucionario que aliado con las élites dominantes intenta 
construir un capitalismo de estado que encubría los verdaderos inte- 
reses de las clases dominantes nacionales e internacionales. Dentro 
de este contexto, el indigenismo sería una bandera más de los plan- 
teamientos supuestamente nacionalistas y que servirían para la pro- 
paganda del estado monolítico y hegemónico. 

Así, la antropología será usada y utilizada por el aparato estatal 
para construir una teoría ideológica de forjar la Patria en un con- 
texto teórico que se mantenga al margen de la realidad. En tanto 
el estado se incautará la historia y los símbolos materiales y cultu- 
rales de los pueblos y grupos étnicos del país para consolidar a las 
clases en el poder. 

Los antropólogos serán los artífices del esquema y del modelo. 
Así, también serán los encargados del proyecto de eliminar y borrar 
las especificidades para tener una población homogénea. Desde las 
perspectivas más conservadoras hasta las más radicales, se justificará 
el etnocidio como una meta para construir la nación en términos de 
la clase burguesa en el poder o por la clase que tomara el poder, 
el proletariado. 

De esta manera, los resultados de la esperanza de una alterna- 
tiva nueva generada a principios del siglo es hoy un proyecto más 
que ha servido para consolidar las viejas estructuras coloniales, bajo 
una cara de modernidad y articuladas a un sistema económico domi- 
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nante y dependiente se mantienen satisfechas con los resultados y lo- 
gros que han planificado los científicos sociales. El modelo creado 
ha fortalecido al estado y ha debilitado profundamente las fuerzas 
organizativas de los grupos étnicos, que durante el siglo pasado en- 
frentaron en diversas regiones del territorio al estado nacional y esta- 
tal. Los sistemas creados por los indígenas para resistir social y cul- 
turalmente durante cerca de quinientos años se encuentran (a partir 
de este siglo) penetradas y sujetas a presiones para desestabilizar sus 
estructuras. 

La investigación de profundidad de las unidades domésticas, de 
las aldeas, de las comunidades de los grupos étnicos y los estudios 
de carácter regional han permitido conocer y definir cuáles son los 
elementos y las fuerzas que cohesionan a estos pueblos defensiva- 
mente. Con dichos informes se han preparado las estrategias bien 
concebidas y la logística para que a través de los programas de des- 
arrollo de comunidad o regionales se puedan enmascarar los verda- 
deros proyectos de asimilación, incorporación e integración bajo el 
manto de la modernización social para de esta manera quebrar y 
fracturar las estructuras sociales, culturales, políticas y económicas 
que dan vida cohesiva a los 56 pueblos indios o unidades étnicas. 

Este proyecto nacional del indigenismo mexicano no es más que 
una reproducción y copia del modelo amañado y diseñado por la 
sociedad imperial occidental y por las fuerzas económicas dominan- 
tes para transformar a las antiguas élites criollas en élites de las 
nuevas metrópolis. Las metrópolis se han comprometido en apoyar 
y en afianzar a sus representantes criollos y éstos a su vez han colo- 
cado los recursos naturales y humanos al servicio de los intereses 
metropolitanos. Artífices de este esquema han sido los políticos y 
los ideólogos de la revolución mexicana. Mantener sujetos a dominio 
a los pueblos indios ha sido una tarea y responsabilidad del estado, 
lograr su descomposición y su articulación al sistema económico e 
ideológico dominante. Incautar los recursos de estos pueblos y po- 
nerlos al servicio de los intereses nacionales e internacionales. Desen- 
cadenar un proceso de migración masiva de las comunidades indias 
a las ciudades, o a los nuevos ranchos, suplantación de las antiguas 
haciendas bajo la protección de la inafectabilidad, para tener una 
fuerza de trabajo barata y suficiente. Tener servicios de servidumbre 
o peones permanentes o migrantes a las zonas urbanas o a las regio- 
nes agrícolas de alta inversión o emigrando al extranjero, fundamen- 
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talmente a los Estados Unidos de Norteamérica, y que las élites 
económicas y políticas reproduzcan el modelo social de la colonia 
en el contexto de la vida moderna e industrial. 

Casados políticos e ideólogos sociales, han procreado una socie- 
dad que se justifica a sí misma como más justa y que ha terminado 
por ser un engendro social más siniestro que las dictaduras del siglo 
pasado o las viejas formas de producción de las haciendas. Los nietos 
o bisnietos de estos dictadores y hacendados son hoy los más promi- 
nentes empresarios, políticos e ideólogos del sistema social mexicano. 
Las masas indias que resisten en el contexto de la comunidad y del 
grupo étnico y las desindianizadas y sujetas al etnocidio se encuen- 
tran en condiciones mayores de desigualdad y de discriminación que 
sus antepasados en el siglo pasado o en la colonia. 

Recurriendo a la exaltación de los indigenistas del período colo- 
nial como Las Casas o Vasco de Quiroga, en los discursos académi- 
cos y políticos se intenta apoyarse en ellos para afianzar y asegurar 
la continuidad del modelo. Se asigna al indigenismo moderno las mis- 
mas facultades, sin considerar el discurso y los textos reales de di- 
chos defensores de indios del siglo xvi. Se descarga el estado y la 
sociedad civil dominante de la carga de culpas y se asume que los 
modernos indigenistas son los culpables de la situación actual de los 
indios. No se modifican las estructuras económicas ni las jurídicas y 
tampoco se reorganiza geopolíticamente la nación en función de sus 
pueblos originales. 

Si bien algunas reformas constitucionales ganadas y conquistadas 
por las guerras indias, entre otras la de Emiliano Zapata, permitie- 
ron mantener y reconfirmar las tierras poseídas comunalmente por 
los pueblos u obtener tierras para los campesinos desarraigados, éstas 
no han sido otorgadas gratuitamente sino articuladas a procedimien- 
tos de manipulación y dominio que resulta en algunos casos en for- 
mas más refinadas de explotación que las que se daban en el pasado. 
En cambio, las demandas de restitución de territorios indios no han 
sido otorgadas y siempre se ha evadido cumplir con promesas hechas 
en campañas políticas. 

La expansión del sistema educativo se ha justificado como bene- 
ficiario de estos grupos sociales, pero la realidad infiere que estas 
medidas han beneficiado a las clases que controlan el magisterio y a 
quienes construyen y alimentan de medios a los planteles educativos. 
Formas cada vez más finas se construyen para introyectar en el su- 
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jeto colonizado aspiraciones y demandas que aparezcan como profun- 
das necesidades y que sólo representan formas ajenas de vida. Re- 
chazo a las propias manifestaciones culturales y a las instituciones 
sociales son inducidas por el sistema educativo. El ejército de profe- 
sores tiene el encargo de servir como instrumento civilizador (misio- 
nes culturales) y portador del evangelio nacionalista que rompa con 
las formas de vida propia y los ponga al servicio de los intereses de 
la clase criolla dominante. Si en el pasado se diseñó un sistema mi- 
litar que indujera a los indios a dejar de ser por la fuerza, hoy las 
estrategias son a través de medios indirectos, a los cuales se canali- 
zan enormes recursos materiales y humanos. La empresa colonizadora 
no limita ningún medio con el objeto de mantener viva la actitud de 
despojar y saquear los territorios dominados. La búsqueda de recur- 
sos por parte del estado en los territorios étnicos es una tarea coti- 
diana y la voracidad de las concesiones a través de compañías para- 
estatales o asociadas con los capitales privados penetran para obte- 
ner los recursos y colocarlos en el mercado nacional o en el interna- 
cional. Toda la estructura del sistema está al servicio de este proceso, 
los pueblos intentan resistir pasiva o activamente, pero la represión 
totalizadora del sistema arrasa con los recursos y con la población. 

Los pueblos étnicos observan así cotidianamente la mano devas- 
tadora oculta en «los supuestos proyectos en su beneficio». Los de- 
rechos humanos individuales y sociales de los pueblos étnicos son 
violados sin importar los daños causados a dichas sociedades. Sus 
reclamos son escuchados en ceremonias políticas pero sin respuestas 
de fondo que solucionen definitivamente sus demandas. 

Para ilustrar estos esquemas teóricos, citaremos algunos ejemplos 
de hechos recientes referidos a grupos indígenas de distintas regio- 
nes del extenso territorio nacional: 

Los Seris constituyen uno de los grupos más pequeños desde el 
punto de vista demográfico, ya que apenas llegan a 500 habitantes. 
Están localizados en el desierto del noroeste, dentro de la entidad 
política del Estado de Sonora, viven en la costa del golfo de Califor- 
nia en continua movilidad, dentro de lo que ellos reconocen como 
su territorio, de recorrido de aproximadamente 200 kilómetros de 
longitud, y cruzan el canal de la isla del Tiburón para recorrer la 
misma cazando o recolectando productos del árido desierto o pes- 
cando en el canal para subsistir y reproducirse. Han resistido todo el 
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proceso de la colonización, primero bajo la evangelización católica y 
actualmente bajo la protestante. 

Los proyectos de exterminio de este grupo durante el siglo pa- 
sado por parte de la sociedad sonorense y la nacional no lograron 
sus fines de genocidio. Leamos una crónica del año de 1905 publi- 
cada por el Gobierno del Estado: 


...Importancia, como indudablemente era para ellos la Isla del Tiburón; en 
segundo, el curso de los acontecimientos de la expedición levantó para la po- 
sible unión entre Yaquis y Seris una barrera inaccesible, sólo comparable al 
odio que han de sentir ahora los Yaquis por los Seris y al temor que éstos 
tengan a la presencia sola de aquéllos.» y «conforme a su compromiso, a aban- 
donar la isla y a ír a donde los mandasen. El Sr. Gobernador los distribuyó 
entre las haciendas de la costa y hoy, por voluntad o por fuerza, trabajan los 
Seris para comer», y continua salvaje, ha hecho un nuevo centro de riqueza 
que ofrece porvenir al Estado... Pero lo que ya es un hecho es que la Isla del 
Tiburón ha sido desalojada de su sanguinaria tribu... De hoy más, la sombría 
silueta del Serí no cruzará por aquellas áridas playas ni traspondrá su planta 
por aquellas agrestes montañas; y quizá no pase mucho tiempo sin que el sol 
de la civilización y la estrella del progreso brillen en aquella Isla de memoria 
tan funesta» (García Alba, Federico, pp. 19-33). 


De la misma manera se ha intentado en los últimos cincuenta 
años proyectos de desarrollo con el objeto de aglutinarlos en pobla- 
dos estables y en un territorio definido como ejido. Asimismo, se ha 
intentado forzar al grupo étnico a cambiar sus modos de producción 
de pesca, recolección y caza por el de agricultores sedentarios; los 
resultados han sido frustrados frente a la resistencia y persistencia 
de la continuidad cultural del grupo. La verdadera cara de estos pro* 
yectos desarrollistas y estabilizadores, disfrazados bajo la piel de un 
inofensivo cordero indigenista, tienen como objetivo real el despo- 
jarlos de su isla y de su costa, con el objeto de instalar un gran pro- 
yecto turístico para ser vendido y utilizado por los vecinos norteame- 
ricanos de los Estados de Arizona y Nuevo México, de los Estados 
Unidos de Norteamérica, y con ello apropiarse de tan codiciada cos- 
ta. La lucha por retener y mantener su propio territorio en contra 
de las pretensiones del Estado mexicano, determinó finalmente que 
se reconociera la posesión de dichos territorios por parte del grupo. 
Sin embargo, la clase dirigente del Estado de Sonora no pierde la 
esperanza de que en un mediano plazo dichos territorios pasen, de 
acuerdo a la Ley expropiatoria, a formar parte del plan turístico. Por 
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lo pronto, la Marina nacional asumió el control de la isla, bajo pre- 
texto de la seguridad nacional, y por ello la población indígena se 
encuentra ahora bajo el control militar para continuar con sus reco- 
rridos por la isla y obtener con ello los recursos naturales para su 
subsistencia. No obstante ello, el pueblo continúa con su proyecto 
histórico tradicional, distinguiéndose y resaltando dentro del contex- 
to social regional por su diferencia étnica y cultural, demandando la 
continuidad de la autogestión y autonomía del contexto político mu- 
nicipal, estatal y nacional. Las características de su identidad, como 
son su vestuario, la decoración facial y la extraordinaria capacidad 
artística para la cestería y la escultura en maderas duras con figuras 
de la fauna regional. Á pesar de su filiación religiosa protestante bajo 
la evangelización del Instituto Lingiiístico de Verano, mantienen pro- 
fundamente sus raíces étnicas, fundamentalmente su lengua y sus 
mitos como pueblo diferente. Á pesar de las acciones indigenistas 
integradoras y asimilacionistas, ellos mantienen su diferencia y sus 
demandas étnicas. La población criolla ha intentado dividirlos y frag- 
mentarlos, han introducido el control de la Cooperativa Pesquera y 
los han invadido con alimentos chatarra a cambio de su producción. 
Resisten no sólo al embate agresivo y demoledor de la sociedad en- 
volvente sino que resisten a la penetración del sistema económico 
imperante y reajustan y reordenan su estrategia para seguir siendo 
un pueblo. Hasta hoy no se les ha «doblegado. 

Los Yaquis, ya mencionados en la crónica referida, se localizan 
en el mismo Estado de Sonora, en una de las regiones más fértiles 
de México, pues su territorio es cruzado por uno de los ríos más 
caudalosos, el cual lleva el nombre del grupo y donde las aguas con- 
vierten al desierto en un vergel y en un oasis. Las codiciadas tierras 
del Valle del Yaqui han sembrado la furia y la codicia en contra de 
este aguerrido pueblo, que ha enfrentado varias guerras en contra 
del ejército mexicano y de la población que los rodea. Actualmente 
son cerca de 20.000 en México y 5.000 en los Estados Unidos. El 
Estado ha intentado disolverlos y aniquilarlos enfrentándolos en san- 
guinarias guerras, de las cuales la última fue en 1929. De esta vio- 
lenta y agresiva relación, algunos Yaquis encontraron refugio entre 
los Pápagos de Arizona y recibieron protección como refugiados; de 
esta manera mantienen relaciones entre las dos unidades en dos paí- 
ses diferentes. La paz fue concertada con el Gobierno Federal hasta 
1939, mediante un Acuerdo Presidencial que les reconocía derechos 
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sobre la tierra en toda la margen derecha del río Yaqui y les otor- 
gaba el derecho al 50 por 100 de las aguas del mismo río y de la 
presa construida para irrigar cerca de 250.000 hectáreas. Asimismo, 
se les concedió el derecho al autogobierno. Sin embargo, se mantuvo 
el dominio sobre las tierras irrigadas en manos de la nueva burgue- 
sía terrateniente, otorgándoles el derecho a irrigar cerca de medio 
millón de hectáreas; por el contrario, a los Yaquis sólo se les ha 
otorgado riego para veinte mil hectáreas y bajo el control del Banco 
Rural. Sujetos a la administración del Estado, han generado constan- 
tes demandas para recibir el 45 por 100 del agua restante para irri- 
gar sus tierras, petición que ha sido denegada constantemente. Los 
ocho pueblos Yaquis mantienen su estructura de gobierno bien ce- 
rrada a la penetración de la sociedad dominante. No aceptan la inge- 
rencia de las autoridades municipales y se resisten a negociar con el 
gobierno estatal y consideran que su negociación sólo podrá ser vá- 
lida con el interlocutor federal. Aun así, los acuerdos concertados 
con el gobierno central han quedado en documentos y en promesas 
nunca cumplidas. En 1983 se dio un intento de otorgar a dicho 
grupo el control del manejo de la oficina indigenista federal (INTI), 
luego de que los miembros del grupo étnico formularon un proyecto 
propio de desarrollo, así como una serie de demandas al gobierno, 
este hecho generó en la sociedad regional y estatal gran incertidum- 
bre. El Presidente de la República actual (1987) acordó, en una 
reunión tenida con ellos el 10 de junio de 1983, acceder a su pro- 
yecto y a sus demandas. Cuatro meses después de sostenida esta 
reunión, al que ahora escribe estas líneas y por haber estimulado 
esta acción fue víctima de la represión y el encarcelamiento por 
parte del gobierno. Hasta la fecha el Estado no ha cumplido con 
los acuerdos emitidos el 12 de junio de 1939 y firmados por el Pre- 
sidente Lázaro Cárdenas ni por lo prometido al grupo por todos los 
gobiernos desde hace cincuenta años. 

La respuesta Yaqui ha sido la resistencia y la espera del devenir 
histórico. La memoria histórica de este pueblo no se diluye en las 
acciones paternalistas, resisten la relación desigual y en la penetra- 
ción del capital. El arrendamiento de sus tierras con riego o de sus 
pastizales, la venta de la pesca de su Cooperativa y de sus bosques 
en condiciones de saqueo y desigualdad económica. 

La alianza entre la comunidad Yaqui de Arizona (EE. UU.) y la 
mexicana se manifiesta en intercambios y apoyos mutuos. Los jóvenes 
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Yaquis educados reconstruyen su historia y proyectan la reunificación 
del grupo en el futuro histórico a partir de su Constitución política 
dentro de su reservación y planteando la hipótesis de la anexión de 
Sonora a EE. UU. y la alianza en la explotación de sus recursos. 
El reclamo de la totalidad del territorio y sus recursos naturales cons- 
tituyen una demanda constante frente a los incumplimientos de la 
sociedad nacional, Los elementos de autonomía política y económica 
e incluso de secesión entre los Yaquis es una señal muy clara de lo 
que Darci Ribeiro ha denominado futuras guerras étnicas en Ámé- 
rica Latina. 

La relación interétnica entre mestizos y criollos (yoris) y los Ya- 
quis (yoremes) es tensa y agresiva en el contexto regional; la lealtad 
etnocéntrica de estos últimos expulsa del grupo a quienes se compro- 
meten con la sociedad externa. Por ello la reacción de las élites do- 
minantes es agresiva, racista y se refleja en sus ideólogos y pensa- 
dores, quienes con frecuencia se convierten en políticos para la toma 
de decisiones. Baste un ejemplo: el ex presidente de México José 
López Portillo, escribió en 1944 un artículo intitulado «La incapa- 
cidad del indio», en el cual desarrolla toda una teoría racionalizada 
sobre los grupos étnicos nativos de México: 


...precisamente de aquello que es lo más delicado de todas las culturas. El in- 
telectual indio no pudo obrar sobre la masa apelando a la razón, y tuvo que 
actuar como sacerdote, como brujo...». «los idiomas indios son tan embrolla- 
dos y complicados como los bultos de los dioses. Son más que aglutinantes, 
polisintéticos y de raíces ásperas, de sintaxis sorprendente e imprecisas. Fruto 
natural de conceptos mentales incompletos...» «Pero cultura tan avanzada, 
aunque coja desde sus orígenes, que creció sombría y cruenta por las circuns- 
tancias que presidieron su nacimiento, tenía que imprimirse profundamente en 
sus adeptos... Era producto de una solución definitiva, fundada en el pasado 
defectuoso. La tristeza del indio mo es nacida en tres siglos de dominación 
ibérica. (sic). Es fruto natural de milenios de hambre, milenios de tan sombría 
cultura, que siempre presentó a sus adeptos la muerte y el sufrimiento como 
final fatal, porque la pobreza, la miseria lo acompañaron desde que puso el 
pie en América. El indio es resignado por atavismo.» «...Es natural que nece- 
site que muchas generaciones mueran en el limbo del asombro, para que las me- 
morías raciales se borren de las mentes; para que los nuevos idiomas se intro- 
duzcan como propios en los cerebros; para que en el horizonte sombrío de 
horror que en el pasado forman su hambre, su propia complicada cultura, y 
el desplome de la Conquista, los negros cúmulos se aclaren, se disipen. Mucho 
tiene el indio que olvidar, para poder aprender.» «...Los indianistas irreflexi- 
vos que tratan ahora de resucitar el uso de lenguajes ya muertos, o condenados 
a morir por ser absolutamente inadecuados a la situación presente, sólo logran 
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retardar el momento en que el indio, liberado ya de la carga que los recuerdos 
inconscientes de una situación de dolor representan para él, asuma conscien- 
temente el papel activo en la nueva cultura a que se trata de incorporarlo.» 
«... Ayudemos al indio a olvidar lo viejo, el dolor y la muerte, y a aprender lo 
nuevo... Nuestra acción tendrá así noble finalidad humana desprovista de 
egoísmo, que será capaz de saldar la cuenta a nuestro cargo asentada por nues- 
tros antepasados conquistadores y encomenderos» (López Portillo, José, 1944, 
pp. 159-162). 


Estos solos párrafos reflejan las profundas contradicciones de la 
sociedad mexicana en relación con sus minorías nacionales. En los 
últimos años el ofrecimiento a un reconocimiento de la pluralidad 
nacional en los discursos políticos, el lenguaje se ha apoderado de 
los reclamos, mas sus hechos han recrudecido la situación de los 
pueblos. Nada de lo ofrecido por el actual gobierno ha sido cum- 
plido y sí en cambio la crisis ha agudizado las condiciones de vida 
material y cultural de los pueblos. 

Los Huicholes, los Coras y loz Tepehuanes son dos grupos étni- 
cos vecinos que viven en lo más abrupto de la Sierra Madre Occi- 
dental, en los Estados de Jalisco, Nayarit y Durango. Conocidos en 
el mundo académico por la tenaz persistencia de sus raíces culturales, 
debido a la forma dispersa de sus unidades domésticas, ocupando con 
ello la enorme extensión de su territorio. Los charros ganaderos que 
conviven en la frontera de los indígenas presionan agresivamente 
para apoderarse de su territorio. La expansión colonial es parte de 
la agresiva actitud, que es protegida por la política de los Estados y 
de la estructura jurídica de dichas entidades. Se les ha dividido en 
tres Estados y a su vez se les ha fragmentado en múltiples munici- 
pios. La idea es no permitir su aglutinamiento como unidad política 
y utilizar sus recursos como defensa y autoafirmación. El importante 
proyecto HUICOT, puesto en marcha hace quince años en beneficio 
de estos tres pueblos, es hoy una ruina de obras y acciones que me- 
joraron las condiciones de las compañías constructoras y de los buró- 
cratas de las agencias encargadas del supuesto programa de desarro- 
llo. La población indígena observa cuidadosamente los hechos y se 
refugia en la superestructura de su vida profundamente religiosa y 
a través de los lazos del sistema de parentesco resiste dichos progra- 
mas, que no son más que el reflejo de una política etnocida y pater- 


nalista. 


Reivindicaciones étnicas y política indigenista en México 265 
PERSPECTIVAS 


La sociedad mexicana capitalista, burguesa y dependiente de fi- 
nales del siglo xx, continúa intentando que el proyecto de sociedad 
homogeneizadora y monoétnica se proyecte como un sistema totalita- 
rio: a nuestro modo de ver, no habrá posibilidad de resolverse esta 
contradicción hasta que la sociedad total (la nación) no resuelva sus 
contradicciones fundamentales y estructurales. 

La evolución humana tiende a un proceso general de desarrollo 
y de transformación de las diversas sociedades, esto es indiscutible. 
Toda la sociedad humana está permeada por un proceso de cambio, 
pero este cambio indudablemente que tiene su propia dirección en 
cada unidad social. Estas características particulares, sumadas todas, 
a su vez conforman la unidad humana en general. Lo general debe 
desarrollar sus propias especificidades y sus propias líneas culturales, 
pero dejando y permitiendo el desarrollo de sus partes. 

Pensamos que la sociedad del futuro, planteada dentro de un 
socialismo de evolución lineal homogeneizante y que tenga como pro- 
yecto político la disolución de la pluralidad étnica, cae en el mismo 
error que el capitalismo burgués que hemos descrito. Por ello, pen- 
samos que el desarrollo multilineal debe ser la respuesta a las de- 
mandas de los pueblos (etnias) que conforman la nación o las na- 
ciones. En este sentido el proyecto hacia un devenir histórico a largo 
plazo, de la unidad de la humanidad, no podrá ser el de conformar 
una sociedad plana y uniforme, sino que seguramente será una so- 
ciedad dinámica, multifacética, con diferentes caras y con diferentes 
estilos y modos de ser y de vivir. El respeto a esta pluralidad y a 
esta evolución multilineal debe ser la respuesta que se dé a estas 
partes sociales que integran la humanidad. 

El proyecto de México no es un proyecto aislado, está inmerso 
en el proyecto de todas las naciones del mundo y no podrá, a pesar 
de que se intente por medios represivos o por medio de sistemas 
autoritarios de un signo o de otro, disolver o liquidar este reclamo 
étnico. 

La experiencia humana en otras regiones del planeta nos demues- 
tra que los grupos étnicos se mantienen en permanente y constante 
lucha por reconquistar su propio espacio territorial y su propio es- 
pacio político; por ello, consideramos que la integración y el logro 
de la identidad nacional deben conformarse con la presencia de los 
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grupos étnicos y no con la anulación, que sólo generará perturba- 
ciones graves y desquiciamientos de la estructura social del país y 
del mundo. 

Consideramos que quienes ofrecen a los grupos étnicos la posibi- 
lidad de este desarrollo multilineal, indudablemente que tendrán el 
apoyo de las comunidades indígenas; por otro lado, quienes se ma- 
nifiestan en sentido contrario para lograr su destrucción y su aniqui- 
lamiento (etnocidio o genocidio) como formas para terminar esta 
pluralidad, no tendrán más que la respuesta de la resistencia o la 
rebelión; de esta manera, creemos que en el futuro la perspectiva 
utópica de los grupos étnicos cada día está más cerca de su reali- 
zación. 

Construir esta sociedad tendrá sus implicaciones, en el sentido 
en que no será nada fácil la construcción de una nación multiétnica 
y de evolución multilineal; al principio será mucho más complicado 
su reordenamiento, pero en el momento en que se logre la transfor- 
mación geopolítica y administrativa y, sobre todo, en el aspecto eco- 
nómico, al desaparecer las formas de explotación que hoy son la 
llaga fundamental que se deja ver y sentir en las regiones étnicas, 
permitirá la construcción de una sociedad más real, más objetiva, 
más humana y más apegada al contexto de los pueblos que forman 
la nación mexicana. Se perfilaría una unidad no homogénea, sino 
formada por las partes en la cual quedarían incluidos los 56 grupos 
étnicos que han logrado resistir todo tipo de colonialismo y agresión. 

Esta preocupación revela que en el mundo la justicia no podrá 
lograr y los derechos humanos no podrán ser válidos si sólo se toma 
en términos del individuo y no de los grupos sociales. Una sociedad 
universal más justa requerirá revisar el respeto y el reconocimiento 
a la dignidad que se merecen todos los grupos étnicos minoritarios, 
fundamentalmente los pueblos nativos de las naciones constituidas 
sobre éstos, porque —<omo en el caso de México— no se entenderá 
la historia si no incluimos en ella la participación y la aportación 
que han tenido las etnias en la vida colonial, en la lucha de indepen- 
dencia y, sobre todo, en la Revolución para lograr la sociedad más 
justa y equitativa que no se ha logrado en México. 

Reconocer la pluralidad y diseñar el modelo político y social que 
se ajuste a esta diversidad en los campos de la educación, de la jus- 
ticia, del desarrollo económico, de la distribución de la riqueza, de 


Reivindicaciones étnicas y política indigenista en México 267 


la seguridad social y de la cultura son esenciales para transformar 
la sociedad que intenta construirse sobre bases reales y no con uto- 
plas pseudoliberales y pseudodemocráticas ajenas a la composición de 
su población. 

Liquidar todas las formas del colonialismo abierto o encubierto 
debe ser una tarea básica de la sociedad humana del siglo xxrI. La 
alineación colonial tiene dos formas ligadas: el distanciamiento ac- 
tivo o pasivo de la realidad y la identificación también activa o pa- 
siva, con lo que es más ajeno a la realidad. Empieza por disociar 
deliberadamente la lengua de la conceptualización, de la reflexión, 
de la educación formal, del desarrollo mental y la lengua de las 
relaciones cotidianas en el seno de la familia y de la comunidad. Es 
como si se separara el cuerpo de la mente a fin de que ocuparan en 
la misma persona dos esferas lingiiísticas separadas. 

Desde nuestro punto de vista, los proyectos de incorporación, 
asimilación, integración u homogeneización, en el fondo son políticas 
etnocéntricas y racistas y lo que intentan es mantener el estatus de 
la explotación, del dominio y el sometimiento para con las minorías 
étnicas nativas. 

La población indígena de México ha participado con su inteli- 
gencia, con sus recursos, con su trabajo en la construcción de la so- 
ciedad nacional y ha aportado su cultura para ofrecer al mundo la 
cara real de lo que es México. Ellos luchan por un sistema de desco- 
lonización que les confiera su lugar dentro de la sociedad nacional, 
reconociendo su pluralidad cultural y lingúística y definiendo los ám- 
bitos de su autonomía al mismo tiempo que haciéndolos participar 
en el desarrollo económico y político de la nación. 

Al final del siglo xx, México atraviesa por una de las mayores 
crisis en su historia, la búsqueda de un proyecto nacional que en- 
cuentre una vía a esta crisis y ésta no podrá imaginarse y diseñarse 
sin la inclusión de los grupos étnicos. El fracaso de las anteriores 
políticas debe servir para configurar el futuro, reconociendo y rati- 
ficando los derechos reclamados históricamente por los grupos étni- 
cos, al aceptar la pluralidad étnica y lingúística, reconstruyendo la 
estructura geopolítica en base a esta realidad, modificando sobre es- 
tas bases la estructura jurídica y redistribuyendo el ingreso nacional 
entre todos los diversos pueblos que lo componen como la base del 
proyecto nacional. 
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NUEVAS UNIDADES GEOPOLÍTICAS 


12. 


13. 


Maya. 


Mayense: Tzeltal, Chol, Tzotzil, La- 
candon, Tojolabal, Zoque. 


Istmo: Zapoteco, Mixe, Huave, Zo- 
que, Nahuatl, 


Mixteco, Trique, Amuzgo. 
Tlapaneco, Nahuatl. 
Nahuatl, Totonaco. 


Huasteco: Huasteco, Nahuatl, Tepe- 
hua. 


Otomi del Valle del Mezquital. 
Mazahua, Otomi. 

Purepecha. 

Huichol, Cora y Tepehuano. 


Tarahumara, Guarojio, Pima y Te- 
pehuano. 


Mayo y Yaqui. 
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POSIBLES ENTIDADES POLITICAS POR DEMANDAS ETNICAS 


ESTADOS AFECTADOS 


Yucatán, Quintana Roo y Cam- 
peche. 


Chiapas. 


Oaxaca y Veracruz. 
Oaxaca y Guerrero. 
Guerrero. 

Puebla y Veracruz. 


Hidalgo, Veracruz, San Luis de 


Potosí y Puebla. 
Hidalgo. 
México, Querétaro. 
Michoacán. 


Nayarit, Durango y Jalisco. 


Chihuahua y Sonora. 


Sinaloa y Sonora. 
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CAMBIOS INTERNACIONALES Y 
TRATAMIENTO POLITICO DEL INDIGENA 


Juan Maestre Alfonso * 


LA LARGA MARCHA POR LA IGUALDAD JURÍDICA 


En el transcurso de la historia occidental y principalmente en su 
experiencia colonial, ha sido diverso y en cierto modo evolutivo el 
tratamiento que se ha dado a aquellos colectivos de personas que 
con particularidades físicas y culturales diferentes fueron sometidos 
a la relación de dependencia inherente al colonialismo. 

Dios hizo al hombre a su imagen y semejanza, pero la repre- 
sentación de esta imagen correspondía en todo caso al estereotipo de 
los «európidos», en nada sustancial diversa a la propia del auto con- 
siderado «pueblo escogido», cuya deidad es asumida como propia por 
todos los occidentales. Así resulta explicable que apareciera un cierto 
nivel de discusión sobre la naturaleza, y no sólo jurídica, de aquellos 
que a pesar de su forma humana mantenían diferencias físicas con 
los europeos. 

A la universal y ancestral triste suerte de los vencidos, los «di- 
ferentes» ven agregar nuevas notas a su ingrata situación, pudiendo 
ser una de las más destacables la imposibilidad casi física e histórica 
de que pudieran salir de esa situación. 


* Consejo Superior de Investigaciones Científicas (C.S.I.C.), Universidad 
de Sevilla. 
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El indio americano se vio enfrentado y confrontado por las con- 
cepciones ideológicas que, con sólo ciertas diferencias más cuantita- 
tivas que cualitativas, eran propias de un Occidente que, precisa- 
mente en el momento histórico en que aconteció el descubrimiento 
del Nuevo Mundo, se veían reavivadas por efecto del Renacimiento, 
en el que acontece una exaltación de la estética «clásica». 

Por lo tanto, como a los negros y a los pueblos de «otras razas», 
los imdoamericanos tuvieron que ser sujetos de discusión de hasta 
cuál era su propia naturaleza y tuvieron que proceder a una larga 
marcha hasta verse equiparados en todo tipo de derechos a sus des- 
cubridores, colonizadores, civilizadores, redentores o como quieran 
o puedan ser designados. 

Para llegar al estatus de humanos tuvieron que superar la consi- 
deración de animales o seres sin almas, lo que si bien sólo fue objeto 
de discusión o disquisición intelectual pronto superada y práctica- 
mente no aceptada socialmente, no sucedió con la consideración ju- 
rídica y económicamente como cosa. 

Cuando alcanza la personalidad jurídica, ésta es de carácter res- 
tringido. Su personalidad a veces es sólo concebida como la de su- 
jeto de obligaciones. Luego se le considera sujeto de derechos obje- 
tivos, pero no subjetivos, está sometido a la norma, pero sus facul- 
tades son de carácter limitado. Entre los anglosajones, está además 
fuera de la comunidad. Para los ibéricos, cuando se le considera 
sujeto de obligaciones y además de derechos, estos últimos son los 
propios de quien tiene algún grado de incapacidad, requiere de la 
tutela, y por si fuera poco, sin que pierda totalmente la caracterís- 
tica de ser institucionalmente apropiable en parte por medio de «re- 
partimientos», «encomiendas», etc. 

Incluso cuando se concede la igualdad jurídica y política, ésta 
sólo se consigue mediante el abandono de la condición étnica origi- 
naria. Hay que dejar de ser indio o negro para obtener los derechos 
y obligaciones de los colonizadores. El caso más expresivo es el de 
los «asimilados» de las colonias portuguesas en Africa. No se con- 
cede la igualdad a los ¿rdios o a los integrantes de una nueva etnia, 
aunque sean mayoritarios en su respectiva realidad política-nacional, 
si no tiene lugar la desidentificación del grupo. No hay derechos para 
estas minorías o mayorías, más que cuando se deja de pertenecer 
a ellas. 
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REFLEJO EN LAS CONSTITUCIONES DE ÁMÉRICA LATINA 


En el campo del derecho constitucional positivo pueden encon- 
trarse elocuentes ejemplos. La Constitución brasileña, hoy en pro- 
ceso de revisión, designa a los aborígenes americanos con el término 
de «selvícolas». De acuerdo con el ¿ws soli que sigue en el país, estas 
poblaciones no podrían menos que considerarse brasileños; sin em- 
bargo, un somero análisis del texto revela que esto no es así y que 
aunque se quiera preservarle algunos derechos —inalienabilidad de 
las tierras que ocupan y nulidad de los actos que contradicen ese 
derecho—, por cierto no respetados, como la crónica cotidiana nos 
pone de manifiesto, de hecho no gozan de los derechos del resto de 
los brasileños, ni tan siquiera de los que se otorgan a los portugue- 
ses, quienes gozan de todos los derechos de los brasileños, a excep- 
ción de la ocupación de altos cargos políticos. Respecto a estos «sel- 
vícolas», la Constitución establece que una de las competencias del 
«Gobierno Central» es la de «su incorporación a la comunidad na- 
cional». 

De todas formas, es un hecho que los metabolismos internos y 
externos han ido presionando para que se reconocieran a las mino- 
rías étnicas americanas —mayoría en Perú, Guatemala, Bolivia y 
Aruba— ciertos derechos de carácter público, como es el caso de 
la Constitución peruana, donde se incluyen disposiciones relativas a 
la preservación de los bienes de las comunidades, a los que designa 
ambigiijamente como nativos o campesinos. También Perú, como 
Ecuador y Paraguay, reconocen algunos derechos a las lenguas de 
quienes fueron los dueños de esos territorios. 

No obstante, en otros países con mayorías de población de origen 
prehispánico, como Guatemala y Bolivia, la preocupación por este 
tema se limitó a mencionar sobre la cultura popular. En otros textos 
constitucionales, incluso en el de México, espejo de otras Constitu- 
ciones latinoamericanas y producto de una revolución de carácter po- 
pulista y en la que se incorporaron valores y reivindicaciones autóc- 
tonas. En cualquier caso, es conocido el poco valor que en realidad 
tienen para muchos países latinoamericanos buena parte de la legis- 
lación, incluyendo la constitucional. 

No obstante, hay que reconocer que simplemente lo poco antes 
señalado, puede ser poco cuantitativamente, pero supone un salto de 
carácter cualitativo digno de reseñarse en la práctica político-jurídica 
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que desde Bolívar a los tiempos presentes han mantenido las diversas 
repúblicas de América Latina. 

Es precisamente en uno de los más pequeños países en la más 
joven de las repúblicas latinoamericanas, y donde la población abori- 
gen no representa un contingente de relevante importancia, pero que 
sí sostuvo, incluso en el siglo xx, una insurgencia militante, Panamá, 
donde ha sucedido que la minoría india consiguiera, como tal mino- 
ría, derechos políticos, con lo que se logra un importante hito en el 
tratamiento de el/lo indígena en América Latina. 

Según la ley suprema panameña, el Estado reconoce y respeta la 
identidad étnica de las comunidades indígenas nacionales, adquirien- 
do la responsabilidad de realizar programas tendentes a desarrollar 
los valores materiales, sociales y espirituales propios de cada una 
de sus culturas y a crear una institución para su estudio, conserva- 
ción y divulgación de las mismas y de sus lenguas, promoviendo la 
enseñanza bilingiie en las comunidades indígenas, así como para el 
desarrollo integral de dichos grupos humanos. Igualmente, se esta- 
blece la promoción de la participación económica, social y política 
de las comunidades en la vida nacional, garantizando la reserva de 
tierras necesarias y la propiedad de las mismas para el logro del 
bienestar económico y social. 

Pero, en este orden de cosas, lo que resulta más importante y 
auténticamente revolucionario es el hecho de que se regule la repre- 
sentación de las comunidades en el Consejo Nacional de Legislación, 
con lo que se logra ese decisivo paso que es la obtención para las 
comunidades indígenas del estatuto de sujeto de derecho político y 
el otorgamiento de la intervención —+teórica por supuesto, pero como 
en muchas otras partes— y participación en las decisiones de carác- 
ter nacional, tanto si son como si no directamente afectados. 


Los HOMBRES DE COLOR AL PODER 


Hay otro logro en la paulatina y dificultosa institucionalización 
de las minorías étnicas y de lo que podría considerarse como una 
especie de movilidad social ascendente de carácter colectivo: el acceso 
de los colonizados al poder. 

A partir de la Conferencia de Bandung, punto final de una insti- 
tucionalización internacional del colonialismo, el contexto político 
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internacional se altera sustancialmente. Comienza un proceso de in- 
dependencia política de las antiguas colonias —casi tres cuartas par- 
tes de la Humanidad— que obtienen el estatus de país soberano, y 
llenan a las Naciones Unidas de gentes de color, que pueden llegar 
a ejercer su voto, aunque no su veto, en pie de igualdad que sus 
antiguas metrópolis, transportando, igualmente, el color local de cul- 
turas despreciadas o ignoradas y, por supuesto, sometidas. 

Evidentemente, al colonialismo le sucede con no menos eficacia 
el neocolonialismo, del que prácticamente no pueden sustraerse las 
huevas naciones. 

No obstante, no cabe la menor duda de que si no todo ha cam- 
biado, sí al menos el contexto internacional se ha alterado notable- 
mente. Todavía habría de producirse un nuevo acontecimiento que 
también tendría una influencia decisiva en la valoración a nivel mun- 
dial de quienes se habían considerado hasta ese momento como so- 
ciedades inferiores. Me refiero a la fabricación y al lanzamiento de 
la «bomba atómica» por la República Popular China, con lo que ese 
país también ensayando nuevas expectativas de desarrollo social y 
político, accedía a la más alta tecnología producida por el hombre 
blanco y a la capacidad de dominio a otros oponentes. 


UN NUEVO TEJIDO INTERNACIONAL 


El orden institucional de carácter internacional también cambia 
de modo positivo para los pueblos y las «gentes de color». Surgen 
muchos organismos internacionales en los que la problemática de 
ese mal llamado «Tercer Mundo» ocupa una parcela importante de 
su dedicación, que en algunos, como la UNESCO, el Consejo Eco- 
nómico y Social, de hecho se convierte en la predominante. 

Además, aparecen otros con temas como los Derechos Humanos 
o las minorías étnicas, cuya motivación surge evidentemente y se pro- 
yecta hacia esos países y esas sociedades. 

Todavía se avanzará un poco más con la proliferación de las ONG 
(Organizaciones No Gubernamentales) y luego asociaciones de soli- 
daridad, que entroncando con las nuevas ideologías y expectativas, 
de los que se hablará más adelante y que aparecen en los países de 
economía avanzada, tanto reavivan esa ofensiva institucional como 
enlazan con determinados sectores sociales, políticos y culturales de 
las antiguas metrópolis y siempre vanguardia del poder económico. 
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Además, sucede que esa emergencia del «diferente» no sólo que- 
da circunscrita a un nivel reivindicativo de unas metas que pugnan 
por lograr la equivalencia con el/los hombres blancos, sino que se 
llega a contemplar la posibilidad de reconocer el derecho a mante- 
nerse al margen de lo que ha venido designándose como civilización. 
Son los colectivos de minorías que aún permanecían más o menos 
autosatisfechos de su «salvajismo» y deseosos de preservar sus orga- 
nizaciones, modo y sobre todo, fuentes de vida, estas últimas codi- 
ciadas por el avance estremecedoramente arrollador del modelo so- 
cial industrial y por sus creadores y representantes en el género 
humano. 

Al efecto resulta sintomático que cuando se logra plasmar en un 
documento de carácter internacional de máximo relieve lo que pare- 
cía sin duda alguna una de las máximas aspiraciones de la Humani- 
dad: la Declaración Universal de los Derechos Humanos, surjan du- 
das y críticas en determinados sectores científicos. 

Es precisamente en ese momento, que parecía estelar, cuando se 
pone en entredicho la validez universal de esa Declaración, según 
pone de manifiesto la American Anthropological Association, que 
propone y eleva a la Comisión de los Derechos Humanos de las Na- 
ciones Unidas un proyecto de declaración alternativo que se expre- 
saba en los siguientes términos: 


1. El individuo realiza su personalidad por la cultura; el respeto de las 
diferencias individuales entraña, pues, un respeto de las diferencias cul- 
turales. 

2. El respeto de estas diferencias entre culturas es válido por el hecho 
científico de que ninguna técnica de evaluación cualitativa de las cul- 
turas ha sido descubierta. Los fines que guían la vida de un pueblo son 
evidentes por ellos mismos, dentro de su significación para ese pueblo 
y no pueden ser rebasados por ningún punto de vista, incluyendo las 
pseudoverdades eternas. 

3. Los niveles y valores son relativos a la cultura de la que derivan, de 
tal suerte que toda tentativa para formular postulados que derivan de 
las creencias o de los códigos morales de una cultura, deben de ser 
retirados de la aplicación al conjunto de la humanidad de cualquier 
Declaración de los Derechos Humanos. 


Esta trayectoria se ve culminada un cuarto de siglo después 
cuando acceden al último estadio de la personalidad política interna- 
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cional, o sea, a la soberanía, territorios poblados e integrados mayo- 
ritariamente no ya sólo por gentes de color, o con culturas dispares 
a la occidental, sino precisamente minorías étnicas de lo que se de- 
signa como el Cuarto Mundo. Se trata además de territorios que 
ocupan espacios considerables en la parte dedicada a las tierras emer- 
gidas en los «mapa mundis». Tal es el caso de Papuasia-Nueva Gui- 
nea, de Groenlandia, cuyos pobladores, precisamente indopolares, for- 
man parte del tronco social americano, y cuyo estatuto de autonomía 
implica casi una independencia, o de otros pueblos del Pacífico. 


LA EXPERIENCIA DE LOS FRACASOS 


Existe otro factor que igualmente afecta al proceso de valoración 
general de las sociedades y culturas de carácter particular, y en con- 
creto de las minorías étnicas. Es un hecho que en principio supone 
una frustración el fracaso político de muchas ex colonias y principal- 
mente de los Estados negro-africanos. 

Las independencias en Africa se hicieron respetando las fronteras 
del colonialismo, que fueron trazadas con escuadra y cartabón en un 
mapa durante la Conferencia de Berlín, donde se actuó del modo 
más cercano y similar al reparto de un pastel. Tal decisión fue moti- 
vada por el deseo de ciertos problemas, junto con intereses neocolo- 
niales y los de las élites políticas que tomaban el relevo de las 
autoridades salientes. Por supuesto que no se tuvo en cuenta, del 
mismo modo como sucedió setenta años antes en Berlín, las autén- 
ticas fronteras sociales y culturales definidas por los grupos étnicos 
y sus auténticos territorios. 

Todo esto ha supuesto una serie de disfuncionalidades tanto de 
orden interno, como externo y, sobre todo, han agudizado la des- 
tribalización y las tensiones tribales, principales factores que han 
originado la imposibilidad de llevar a efecto los proyectos políticos 
previstos. 

El mismo olvido de la entidad étnica y de su importancia ha sido 
igualmente la fuente que ha reavivado insurgencias convertidas en 
auténticas guerras nacionalistas que vienen desarrollándose desde dé.- 
cadas con un cotidiano saldo de sangre y produciendo una cuantiosa 
succión de unos recursos económicos tan necesarios para el deseado 
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y necesario desarrollo. Tal es el caso de la rebelión Karen en Birma- 
nia, la Eritrea, la de los sudistas en Sudán y un largo etcétera, en la 
que nos gustaría no poder encontrar a los Miskitos de Nicaragua. 

Estos sucesos, cuyo origen fue tristemente olvidado en su mo 
mento, están creando un cierto grado de conciencia a nivel de las 
instituciones internacionales de que resulta imprescindible tomar en 
cuenta el factor étnico y el respeto de las culturas autóctonas a la 
hora de producir decisiones políticas. 

Evidentemente, aunque estas situaciones se hayan desenvuelto 
en escenarios y actores extra-americanos, son vectores que pueden in- 
cidir en las posibles resultantes que afecten a decisiones y opciones 
que tomen en cuenta a los grupos indoamericanos. Hay que consi- 
derar que la insurgencia indígena no es nueva, recordemos a los ya- 
quis y a los cunas, por no hablar de las rebeliones yucatecas y a las 
campañas de la Pampa y una larga historia que se prolonga en la 
tenebrosa noche de la colonia; o que en el momento presente, las 
minorías indígenas de la costa atlántica nicaragiiense por un lado, y 
representaciones de lo que de hecho es la mayoría indígena en Gua- 
temala por otro, mantienen posiciones de rebelión armada contra los 
poderes políticos. Sobre todo, el caso nicaragiiense pesará bastante 
en futuras consideraciones de carácter político que puedan adaptarse 
en estados en los que coexisten colectivos indígenas. 


PROTAGONISMO INDIO EN EL NORTE 


Otro elemento que ha aparecido en las últimas décadas, y éste 
sí es puramente americano, es el protagonismo que en los últimos 
años están adquiriendo los indios de Estados Unidos y Canadá. El 
tipo de sociedad allí existente ha propiciado que conectaran con mo- 
vimientos sociales de carácter progresista y a través de ellos que 
aparecieran en algunos foros y happeninmgs internacionales. La parti- 
cipación de los indios canadienses en la Expo de Montreal con un 
pabellón propio, que fue mucho más allá de un ser muestrario fol- 
klórico para convertirse en una plataforma de denuncia de lo que 
viene a ser una especie de rapto cultural y de etnocidio. 

A pesar de ser más conocidos, debido a su presencia fílmica, los 
indios norteamericanos, el papel de los canadienses ha sido franca- 
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mente notable, habiendo parado grandes proyectos de ingeniería que 
afectaban territorios tan vastos como algunos Estados europeos y 
que consideran con justicia como propios. Recientemente se han 
opuesto a las actividades que la OTAN efectúa desde el inicio de la 
Segunda Guerra Mundial en la península de El Labrador. 

Los indios Inuit de Canadá han llegado a promover la ICE o 
Conferencia Circumpolar de los Inuit, logrando que las Naciones 
Unidas les concediera la categoría de ONG de ese organismo, y a 
celebrar reuniones en las que, junto a sus hermanos de Estados Uni- 
dos y Groenlandia —éstos ya instalados en la administración autó- 
noma de ese inmenso territorio— asistieron delegados de su grupo 
étnico procedentes de la Unión Soviética. 


LA PRESENCIA EN ÁMÉRICA LATINA 


También en América Latina, sujeto y objeto en el que dirijo mi 
interés, se ha producido una corriente paralela, aunque a mi juicio 
no ha conseguido la misma audiencia internacional, ni alcanzado lo- 
gros de equivalente nivel. 

Paralelamente a una actividad asociativa que se ha manifestado 
en América Latina y que ha cristalizado tanto en la formación de 
organizaciones políticas, como en el protagonismo de movimientos 
sociales de carácter indigenista, o la presencia participativa de indios, 
indígenas naturales o como quiera designárseles en procesos políticos 
de más amplio espectro, ha tenido lugar la celebración de una serie 
de foros en los que se ha conjugado la participación internacional con 
la presencia de prominentes científicos ocupados y preocupados por 
la problemática indígena. 

Ha sido la serie de Barbados 1 y II hasta San Antonio, Texas, 
pasando por San José de Costa Rica, cuya declaración es auténtica- 
mente importante dado que en ella se incluyen conceptos como los 
de ecodesarrollo, etnodesarrollo y otros indicativos de nuevas tenden- 
cias, que conciben el desarrollo no sólo como un proceso de incre 
mento de nivel tecnológico, sino también respetando los soportes 
físicos en los que se asienta la Humanidad y los medios culturales 
distintos y distantes del modelo industrial, urbano y consumista 
prototipo de nuestra civilización. 
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CORRIENTES DE SIMPATÍA EN LOS PAÍSES AVANZADOS 


Aunque con menos importancia, hay que señalar la aparición de 
movimientos sociales e ideológicos que, en los países precisamente 
más avanzados industrialmente, aspiran a modelos sociales y econó- 
micos alternativos a los actualmente imperantes y que, a dichos co- 
lectivos no les resultan totalmente satisfactorios. Son aquellas agru- 
paciones como los «verdes», que desde luego ocupan un espacio mar- 
ginal, pero no desdeñable, que responden a unas expectativas socia- 
les amplias entre las que pueden estar difusas las metas y objetivos, 
pero quedan claros los rechazos. No se tiene idea muy nítida de lo 
que se desea, pero sí de lo que se rechaza. Utilizan y reivindican 
categorías que son compartidas y de utilidad común con las minorías 
étnicas: el crecimiento cero, «the little is beautiful», rechazo del con- 
sumismo, pacifismo y antimilitarismo, defensa del medio ambiente y 
de las particularidades étnicas, moral antieconomista, valoración del 
tiempo libre, adhesión a modos de vida y hasta concepciones filosó- 
ficas procedentes del exterior del área occidental, etc. Crean un caldo 
de cultivo que potencia las posibilidades de acción de los grupos y 
de las reivindicaciones indígenas a los que se mira en el peor de los 
casos con cierta simpatía. 

Este ambiente origina que se amplíen los horizontes sociales e 
ideológicos y que se perfeccionen metas y objetivos que ya parecían 
cristalizados y que constituían consecuciones de la Humanidad. Los 
derechos humanos fueron entendidos como un conjunto de liberta- 
des cívicas, y se vieron ampliados a los derechos económicos, para 
llegar hasta una «tercera generación» de los derechos humanos en los 
que se reconocen derechos como el de gozar de un tiempo libre satis- 
factorio, a la conservación del medio ambiente, etc. El desarrollo ya 
no es concebido como un simple incremento de variables de carácter 
económico e incluye los antes mencionados etnodesarrollo y ecodes- 
arrollo. La defensa de las minorías no se limita a la tutela de esos 
grupos humanos frente a atropellos ni a canalizar sus reivindicaciones 
manifiestas, sino que se extiende hasta el derecho a mantenerse inal- 
terados, a no cambiar, a rechazar progreso y civilización... 

Todo lo anteriormente señalado crea un tejido que resulta favo- 
rable a los movimientos indígenas, sean americanos o no. Por su- 
puesto que no es lo suficiente como para alterar a su favor una situa- 
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ción que resulta aún manifiestamente hostil, pero sí para ayudar a 
superar el estado actual. 

En cualquier caso, un análisis real del momento presente del 
movimiento indigenista no sólo puede indicar motivos de optimismo, 
sino también advertir de todo aquello que está incidiendo de modo 
negativo sobre él, que es asimismo producto de las condiciones socia- 
les y políticas de carácter internacional. 

A pesar del rechazo que puede producir la civilización urbano- 
industrial esto resulta abrumadoramente predominante y constituye 
un horizonte deseado precisamente para los que no gozan de sus 
beneficios. Es cierto que la civilización actual, principalmente en su 
versión capitalista, va más dirigida a la creación de necesidades que a 
la satisfacción de las ya existentes. Pero a determinados niveles ca- 
renciales la simple inclusión en el grupo de los consumistas es el 
paso a una nueva dimensión humana. Es bien cierta la afirmación 
de que la peor contaminación es la de la miseria. 

Y es concretamente este modelo el que actúa de modo contrario 
a la corriente de identificación y reivindicación indígena. Los grupos 
indígenas se ven sometidos a fuerzas que los impelen a sumergirse 
en las filas del subproletariado urbano, adquiriendo los rasgos pro- 
pios y dominantes en esos sectores urbanos que no son, por otro 
lado, precisamente los propios de las culturas autóctonas. 

Hay otra circunstancia que mueve al pesimismo. En las socieda- 
des occidentales avanzadas uno de sus mayores logros sociales, pro- 
bablemente derivado del alto grado de racionalización de metas y 
adecuación entre ellas y los valores dominantes, es la búsqueda y con- 
secución del consenso; esa plataforma de interés común entre grupos 
sociales que también sostienen intereses diferentes y puede que an- 
tagónicos. Sin embargo, en América Latina, que en muchos aspectos 
participa de la sociedad y de la cultura occidental, las diferencias 
estructurales son tan agudas que el corserso resulta, de momento, 
imposible acceder a él. Los proyectos se basan en la dominación de 
unos grupos por otros. Por otro lado, la más perentoria necesidad 
en América Latina es la promoción de un cambio estructural. 

En este estado de cosas, la aparición de movimientos sociales, el 
indígena puede ser uno de ellos, o políticos, el indígena puede tam- 
bién serlo, que sostengan expectativas que se limiten a objetivos que 
aunque sean justos y necesarios se circunscriban al propio grupo sin 
tomar en cuenta el contexto total, corren el riesgo de convertirse en 
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factores que frenen el proceso de cambio ineludible en América La- 
tina. Y esa es una crítica que puede dirigirse a bastantes de los mo- 
vimientos sociopolíticos indígenas latinoamericanos. 


Á MODO DE REFLEXIÓN 


En un intento, que confieso apresurado, de ofrecer algunas con- 
clusiones de todo lo anterior y adjuntar a ellas algunas líneas de 
reflexión, concluiría con los siguientes puntos: 


1) Nos encontramos en un momento relativamente favorable 
para el movimiento indigenista. Se ha adelantado mucho en los últi- 
mos años y se han logrado cambios históricos a nivel internacional. 
Determinadas situaciones han sido superadas, puede ser que de modo 
irreversible. A todo ello afecta el muevo contexto internacional que 
se ha originado con el acceso a la independencia de la mayoría de 
las colonias europeas. 

Existe una situación propicia para crear nueva imagen; realizar 
proyectos originales y propios; establecer metas colectivas, y que 
puedan estudiarse sus sociedades y sus culturas con un mayor grado 
de objetividad, etc. 

2) Percibo que el movimiento indígena en América Latina se 
encuentra un tanto inconsciente de esas posibilidades y muchas de 
sus partes no intentan aprovechar ese nuevo clima. 

3) En el caso de América Latina, es bastante difícil conseguir 
situaciones de consenso u obtener parcelas en las que los colectivos 
indígenas consigan una cierta autonomía política en economía similar 
a la de minorías étnicas en otras partes del mundo. 

A ello se agrega el que frecuentemente aparezcan una serie de 
reivindicaciones inalcanzables que ocasionan divisionismo de clase o 
en las expectativas de carácter nacional. También influye que se man- 
tenga un cierto nivel de revanchismo histórico, lógico, pero inope- 
rante y hasta contraproducente. 

4) Resulta preocupante que el movimiento indígena latinoame- 
ricano sostenga una situación de distanciamiento con otros movimien- 
tos generados al calor de los nuevos cambios. La agresividad circuns- 
tancial, pero frecuente, y el peso de factores pretéritos y de pocas 
expectativas de futuro que aparecen en los foros donde mantiene 
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alguna participación esterilizan en parte sus justas reivindicaciones y 
sus pretensiones. 

5) El próximo acontecimiento de la EXPO 92 puede significar 
una eficiente plataforma reivindicativa y aún más de relación, que 
no debe desaprovecharse. 

6) Por último, y como observación puramente personal, quiero 
dejar constancia que sólo tomo en consideración las expectativas de 
cambio de los grupos indígenas americanos desde el punto de vista 
de lo que ellos eligen, sin entrar en valoración subjetiva. Esta expec- 
tativa puede ser la de cambiar totalmente, incluso integrarse en otras 
culturas, como la de conservar su más pura identidad, admitiendo 
por supuesto todas las situaciones intermedias. 


LENGUAS INDIGENAS E IDENTIDAD 
EN LA CUENCA DEL GUAINIA-RIO NEGRO 
TERRITORIO FEDERAL AMAZONAS. VENEZUELA 


Omar E. González ÑNáñez * 


En 1933, como un apéndice de la obra de los lingiistas Ogden 
y Richards, El Significado del Significado, apareció un escrito del fa- 
moso antropólogo Bronislav Malinowsky sobre el problema del sig- 
nificado en las lenguas por él llamadas «primitivas». Desde entonces 
se considera como un valioso aporte a la teoría lingúística el concepto 
esbozado por este autor sobre el contexto de la situación, el cual 
establece la necesaria relación entre el lenguaje y los referentes cul- 
turales en los siguientes términos: 


El lenguaje se halla esencialmente enraizado en la realidad de la cultura, la 
vida tribal y las costumbres de un pueblo, y que no puede ser explicado sin 
constante referencia a esos contextos más amplios de la expresión verbal (Mali- 
nowsky, 1964: 320). 


Es, pues, evidente que la realidad cultural o «etnográfica» de 
cualquier sociedad expresa, desde el punto de vista lingiístico, una 
situación significativa (Ogden y Richards, 1964: 322). 

La temática arriba aludida venía siendo abordada por la semán- 
tica, una especialización de la ciencia del lenguaje, dentro de la cual 
se han suscitado innumerables discusiones sobre si el lenguaje debe 


* Instituto de Investigaciones Económicas y Sociales, FACES-Universidad 
Central de Venezuela (UCV). 
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considerarse un fenómeno esencialmente lingúístico (relaciones entre 
palabras, morfemas, etc.), o debía pensarse en el lenguaje como una 
categoría, además, extralingiística, es decir, vinculada de alguna ma- 
nera a los referentes de tipo cultural y pragmáticos de los hablantes. 
Katz y Fodor (1976) plantean ——por ejemplo—, que una persona 
que no esté consustanciada con el lenguaje y la cultura anglo-sajona 
no podría dar una adecuada traducción a la palabra «horse-shoes» 
(casquillos). Igual podríamos decir de un forastero cuando se tro- 
pieza por primera vez con palabras de nuestro idioma como «agua- 
manil», «rascacielos», «indioesnú», etc. Seguramente que la primera 
traducción sería literal y no pasaría del análisis de los constituyentes 
inmediatos. 

Casi por la misma época en que se planteaban estas discusiones 
en Inglaterra, en los EE. UU. Benjamín Lee Whorf hizo una impor- 
tante contribución a la lingúística en el marco de una polémica que 
ha llegado a nosotros con el nombre de «Relativismo lingúístico». 
La tesis fundamental de Whorf (1970) era que el lenguaje precedía 
al pensamiento y al mundo de los eventos físicos, ya que este último 
está articulado según nuestros hábitos lingiísticos. He aquí su pen- 
samiento (citado en Schaff, 1967: 110-111): 


Articulamos la naturaleza siguiendo líneas que nos vienen dadas por nuestra 
lengua materna. Las categorías y tipos que sacamos del mundo de los fenóme- 
nos no los encontramos simplemente en él porque, por ejemplo, son obvios 
para cualquier observador; por el contrario, el mundo se presenta en una co- 
rriente caleidoscópica de impresiones que debe ser organizada por nuestro espí- 
ritu, es decir, en sentido amplio, por el sistema lingilístico de nuestro espíritu. 
La forma en que articulamos la naturaleza, la organizamos en conceptos y les 
atribuimos un significado viene determinada en gran parte por el hecho de que 
participamos en un convenio que es válido para toda nuestra comunidad lin- 
gúística y que se halla codificado en las estructuras de nuestro lenguaje. Na- 
turalmente, este acuerdo sólo es implícito y tácito, pero su contenido es abso- 
lutamente obligatorio; no podemos decir absolutamente nada sin someternos 
al orden y clasificación dados que prescribe este acuerdo. 


Esta posición, que se puede considerar como típicamente «men- 
talista», no está superada hoy, e incluso uno de los grandes maestros 
de la linguística contemporánea, Noam Chomsky, es de los que cree 
que el lenguaje es un atributo pre-codificado, genéticamente, en la 
especie humana, es decir, la competencia y el dominio del lenguaje 
ya vienen dados en la mente de los individuos al nacer. 
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Bien; nuestro problema no es insertarnos ahora en esta larga po- 
lémica, sino tener un marco teórico a partir del cual explicitar el 
lenguaje como instrumento de resistencia ante el proceso de coloni- 
zación y como elemento conformador de una identidad lingúística 
dentro del contexto situacional e histórico de la región del Guainía- 
Río Negro de la Amazonia Venezolana. 

Las situaciones del contexto colonial han sido particularmente ri- 
cas para ejemplificar el papel del lenguaje dentro de la teoría lingúís- 
tica (c.f. Calvet, 1981) y la no menos real y «científica» praxis vi- 
vencial o cotidiana de los colonizados. 

Una dimensión importante desde la cual han sido analizadas las 
lenguas amerindias en Suramérica es la que se refiere al amerindio 
y el mundo blanco: el problema del mito y el antimito; la otra, y 
quizás la más trajinada, ha sido la relativa a las lenguas indígenas 
y la educación. 

Pensamos que en ambos casos el problema de la ¿dentidad juega 
un papel fundamental en la explicación del proceso dialéctico del 
encuentro entre los europeos (y sus descendientes criollos) y la po- 
blación amerindia, pues esa situación sabemos que no fue pacífica 
y produjo importantes configuraciones sociolingilísticas donde predo- 
minó el proceso de etrofagia * (González, 1977) y el de glotofagía? 
(Calvet, 1982). Bien sea en áreas de bilingiiismo o en regiones de 
multilingiismo (como la que nos ocupa en este trabajo), la caracte- 
rística es la del sojuzgamiento lingúístico y cultural de los coloniza- 
dos acompañada de una muy bien planeada dependencia económica 


' Etnofagia, Destrucción o absorción de los valores etnoculturales de una 
etnia aborigen por parte de otra sociedad colonizadora generalmente europea 
o criolla, En realidad el concepto puede aplicarse a cualquier sociedad que 
practique la dominación colonial (c.f. González Náñez, 1977). 

2 Glotofagia. Concepto desarrollado por Louis-Jean Calvet (1981) para ex- 
plicar cómo en situaciones coloniales o de simple dominación y privilegio lin- 
gúístico se da una oposición entre lengua dominada y lengua dominante, de 
aniquilamiento de una o varias lenguas, de lengua exclusiva, etc. Como resul- 
tante de ese proceso surge lo que el autor (1981: 62) llama una superes- 
tructura lingsúistica. Dicha superestructura está liderizada por el Estado colo- 
nizador y la lengua «oficial» de ese Estado, pues aun en situaciones de 
bilingúismo se genera —desde el punto de vista del colonizador— la opo- 
sición entre lo que puede considerarse «la lengua» y el o los «dialectos». Este 
último siempre ocupa una categoría de lengua o más bien «jerga» inferior, 
mientras que los sistemas lingúísticos de los colonizadores-conquistadores sí 
alcanzan el nivel de «lengua», el cual es sinónimo de «civilización». 
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y tecnológica. Albert Memmi (1971: 171) plantea con claridad esta 
realidad: 


La posesión de dos lenguas no es únicamente la de dos instrumentos: es 
la participación de dos universos psíquicos y culturales. En este caso, los dos 
universos simbolizados y supuestos por las dos lenguas están en conflicto: son 
las del colonizador y los del colonizado. 

Además, la lengua materna del colonizado, aquella que se alimenta de sus 
sensaciones, sueños y pasiones, en la que expresa su ternura y se produce su 
asombro; aquella que canaliza la mayor carga afectiva, es precisamente la menos 
valorada. No goza de ninguna dignidad en el país ni en el concierto de las 
naciones. Si quiere conseguir un empleo, labrarse un puesto, existir en la co- 
munidad y en el mundo, tiene que empezar por someterse a la lengua de otros, 
los colonizadores, sus señores. La lengua materna es humillada y aplastada en 
el conflicto lingijístico en que vive. Y acabará por hacer suyo este desprecio 
objetivamente fundado. Empezará a suprimir por sí mismo esa lengua débil, a 
ocultaría ante los extranjeros, a sólo parecer cómodo en la lengua del coloni- 
sedor. En suma, el bilingijismo colonial no es ni un desfase donde coexistan 
'un idioma popular y una lengua de purista, pertenecientes a un mismo universo 
afectivo; ni una simple riqueza políglota, que se beneficiara de un teclado su- 
plementario, pero relativamente neutro. Es un drama lingiiístico. 


La región del Guainía-Río Negro forma parte del área conocida 
etnográficamente como «Noroeste Amazónico» (Steward, 1948; Gold- 
man, 1963; Sorensen, 1967). Una de las características primordiales 
apuntada por Sorensen (1967: 71) para el caso del Vaupés en el 
Noroeste Amazónico brasileño fue la correlación entre la exogamia 
y el multilingijismo practicados por la mayoría de los grupos indí- 
genas de idiomas Tukano (los Bará, Barasana, Yuruti, Carapana, Pi- 
ratapuyo, Tuyuca, Yuruti, Tukano, Tanimuka, etc.). Los Tukanos 
(familia lingiística Tukano), cuya lengua funciona como una especie 
de lengua franca en esa región, poseen un sistema de descendencia 
patrilineal y practican la exogamia lingúística, lo que conlleva a ex- 
plicar el fenómeno del multilingitismo funcional en esas sociedades. 
Según Sorensen (1967: 677): «Debido a que la descendencia es pa- 
trilineal en el Noroeste Amazónico y la residencia es normativa y 
predominante patrilocal, un individuo pertenece a la tribu del padre 
y su grupo lingiístico es también el de él. A causa de la exogamia, 
su madre siempre representa una tribu diferente —la membrecía 
tribal no cambia por su matrimonio— y a un grupo lingiúístico dife- 
rente». Por otra parte, afirma Sorensen (1967: 321) que existe 
«... un fuerte sentimiento de ¿identificación de ”tribu” con la lengua 
lo cual va en apoyo de un multilingijismo institucionalizado». 
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La situación en el Guainía-Río Negro presenta ciertas similitudes 
con el Vaupés: 

En la región del Guainía-Río Negro, el grupo de lenguas es en 
su mayoría de filiación Arawaka, mientras que en el Vaupés es del 
stock Tukanoan. Asimismo, sólo hay una no Arawaka: el Yeral. Las 
lenguas Arawakas son: 


a) Curripaco (con sus cuatro variantes dialectales; c.f. González, 
1985, 1987). Hablado en la Comisaría de Victorino y en los si- 
guientes caseríos: Tonina, San Miguel Viejo, Crespo, Galito, Playa 
Blanca, Araguato, Boca de Tomo, en el Departamento Casiquiare, y 
en algunos sitios ribereños del Río Negro, como Punta Barboza, Boca 
de Caño Casiquiare, Catanakuname, en el Departamento Río Negro 
y la Comisaría Especial del Guainía, Colombia, todos estos sitios de 
la cuenca del Alto Río Negro. Más allá de esta delimitación geográ- 
fica, el Curripaco es en realidad una de las lenguas Arawakas más 
habladas en el Noroeste Amazónico, pues se extienden desde su re- 
gión ancestral en la Cuenca del Isana, el Ayarí, el Cuyarí, en Brasil, 
y todo el río Guainía en su parte alta en Colombia, ocupando pobla- 
dos importantes como Karanakoa, Sejal, San José, Tabakén, etc., y 
par caseríos que mencionamos arriba que son parte del Bajo Guainía 
y Alto Río Negro, en Venezuela. 

Los Curripaco de Venezuela han migrado del eje Guainía-Río 
Negro poblando sitios del área Atabapo-Orinoco (Caño Magua, por 
ejemplo), y llegan hasta más allá de Puerto Ayacucho en el eje vial 
que conduce a El Burro o Puerto Nuevo (caserío Pavoni). Según el 
Censo Indígena de 1982, los Curripaco en Venezuela serían unos 
1.623 individuos. 


b) Baniva, lengua Arawaka cuyo centro actual es la población 
de Maroa, capital del Departamento Casiquiare, donde existen unas 
568 almas (Censo Indígena, 1982). Hasta hace unas dos décadas, 
los Baniva se extendían por el caño de Aki (Aquio, Comisaría Espe- 
cial del Guainía, Colombia), afluente del Guainía distante unos quin- 
ce minutos a motor fuera de borda al Sur del Maroa, y por diversos 
caseríos del Temi y el Atabapo. Pero hoy en día la mayoría han 
migrado hacia San Fernando de Atabapo y sobre todo a Puerto Aya- 
cucho, la capital del Territorio Federal Amazonas, cuya población 
total para 1983 era de 28.850 habitantes. 
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Otros caseríos en donde encontramos Banivas en el eje fluvial 
Guainía-Río Negro son: Democracia, Comunidad, Las Isletas y en 
Guzmán Blanco, en el cual han establecido desde hace muchos años 
alianzas matrimoniales con los Warekena. Según el Censo Indígena 
de 1982, los Baniva totalizan unos 1.167 individuos. 


c) Warekena. Estos son unos 155 individuos (Censo Indígena, 
1982) y ocupan la aldea de Guzmán Blanco, en el Bajo Guainía, y 
diversos sitios del Caño San Miguel, un afluente del Guainía. Tam- 
bién se les encuentra en el Alto Orinoco (Kiratare) y, desde el eje 
fluvial Guainía-Río Negro, han migrado hacia Yavita, en el R. Témi, 
Guarinuma, en el Atabapo, y la población de San Fernando y ba- 
rtriadas urbanas de Puerto Ayacucho. 


d) Baré. Eran los moradores principales del Alto Río Negro, en 
poblaciones como San Carlos de Río Negro, Santa Rosa de Amana- 
dona y Solano, en el Brazo Casiquiare. Aun cuando el Censo Indí- 
gena (1982) registra 1.265 Baré, esta cifra se refiere más que todo 
a descendientes de esta etnia, que asumen su identidad aunque ya 
no son hablantes fluidos de su idioma. En todo el territorio no de- 
ben quedar más de diez personas que dominen esta lengua, y la 
mayoría de ellos han migrado hacia Puerto Ayacucho. 


Las lenguas Arawakas minoritarias o extintas son: 


e) Yavitero. Idioma ya extinto que se habló tanto en los ríos 
Xié y Tomo, afluentes del Alto Río Negro (Vidal, 1987), como en 
el caserío de Yavita, a orillas del Temi y por la Cuenca del Atabapo, 
a partir del siglo xv111. En un trabajo reciente, J. Mosonyi (1987: 4) 
señala lo siguiente: 


Ya para 1975, el autor de la presente investigación no pudo localizar a 
ninguna persona con dominio activo de la lengua, a excepción de la mencio- 
nada señora Largo (Agueda), cuyos familiares inmediatos llegaban a lo sumo 
a una capacidad limitada de comprensión pasiva. En fin, el Censo Indígena 
Nacional efectuado en los años 1982-1983 reveló la existencia de tan sólo cinco 
personas que se reclamaban de origen yavitero, todas residentes en San Fer- 
nando de Atabapo, pero ninguna de ellas poseía verdaderos conocimientos de 
su idioma ancestral. 


El Yavitero ha sido considerado tanto por Loukotka (1968: 131) 
corno por el propio Mosonyi (1987: 10) como «... un idioma cerca- 
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namente emparentado con el baniva, hasta el punto de constituir 
ambos un subgrupo aparte dentro de la familia arahuaca...» 


f)  Tariana. Los Tariana sólo constituyen una minoría (cinco ha- 
blantes) que interactúan y viven con indígenas Baniva de Maroa. 
Este idioma también es oriundo del río Vaupés (o Caiarí) en el Bra- 
sil, parte de cuyos hablantes han migrado hacia el eje fluvial Guainía- 
Río Negro. 


Lenguas no-Arawakas: 


g) Yeral (Nhengatú o tupí-brasilera). Idioma originalmente fran- 
co o «geral», implantado por los misioneros jesuitas en el litoral 
atlántico del Brasil, así como en la región Amazónica de aquel país. 
Sus componentes eran una mezcla de Tupí con portugués brasilero. 
Los misioneros, sobre todo el P. Anchieta, quien en 1585 escribió 
una pieza teatral en esa lengua, supieron utilizar este idioma para 
perpetuar el modelo colonial misionero, sustituyendo, donde opera- 
ban, las lenguas y culturas nativas. Otro jesuita que hizo una obra 
importante sobre la lengua Yeral fue el P. Luis Figueira, quien en 
1625 escribió su Arte da Lengua Brasílica, una de las mejores gra- 
máticas publicadas en la época colonial, que proveyó a los misioneros 
de un valioso material de trabajo ideológico. 

El Yeral que funcionó en Brasil durante el imperio jesuita (desde 
1549 a 1757, cuando fueron expulsados de Brasil por el Marqués 
de Pombal) como una lengua franca, se fue convirtiendo progresiva- 
mente en una lengua criolla y logró extenderse hacia el Norte Ama- 
zónico por el Río Negro. Además del factor misional, hay dos pro- 
cesos históricos que habría que tener en cuenta para comprender la 
expansión de esta lengua por el Alto Río Negro. Por una parte, la 
época del caucho (que en el caso de Venezuela transcurre entre 
1970 y 1945), proceso éste deculturador y desarraigador de las iden- 
tidades indígenas ya afectadas por la presencia de los colonizadores 
y de los misioneros. La otra son las relaciones inter-étnicas, sobre 
todo las alianzas entre diversas sociedades indígenas de la región que 
—al igual que en el caso del Vaupés (Goldman, 1968: 19; Soren- 
sen, 1967: 71)— ocurrió en el eje Guainía-Río Negro. Al respecto 
dice Goldman (1968: 19): 
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...muchos indios son políglotas debido a la frecuencia de matrimonios mutuos 
con otros grupos lingúísticos y la gran afición de los indios por viajar y por 
el comercio intertribal. Esto no sólo hace que los indios tengan algunos cono 
clmientos de las lenguas clásicas de la región, sino que también ellos empleen 
una /orngoa geral o lingua franca basada en el tupí, y muchos conocen el 
español y el portugués. A medida que adoptan otras lenguas, adoptan también 
Nuevas costumbres... 


Arvelo, Morales y Biord (1987: 8) plantean que: 


...las alianzas matrimoniales interétnicas no sólo tienen consecuencias sociopo- 
ticas, sino que fomentan la interculturación y el multilingiiismo; lo cual hace 
inteligible la amplia difusión de técnicas, estilos, modas y creencias religiosas 
a lo largo y ancho de la Cuenca del Orinoco. 


Si bien la lengua Yeral pudo haber sido utilizada a partir del 
siglo xvI1 como una lengua franca en el Alto Río Negro, su papel 
de lengua de intercomunicación ha desaparecido en el Guainía-Río 
Negro, estabilizándose más bien como lengua identificadora de un 
grupo étnico específico, con la salvedad de que la base cultural del 
Yeral en el Guainía-Río Negro es Arawaka antes que «Tukano» o 
«Tupí». Sin embargo, comparte junto con los dialectos Curripaco 
su vigor etno-lingúístico en la región, a diferencia del Baniva, o del 
Baré y el Warekena, cuyos usos se debilitan cada vez más cediéndole 
su espacio al español. El Yeral ha sustituido prácticamente al Baré 
en San Carlos de Río Negro, en donde se localizan más de doscien- 
tos hablantes de esta lengua. Asimismo se les encuentra en los si- 
guientes caseríos: Chapazón, Brazo Casiquiare, San Pedro del Guai- 
nía, Bulton-Cucurital, Playa Blanca. También se les encuentra inter- 
mezclados con Warekena en Guzmán Blanco o con Baniva en Maroa. 
Se puede afirmar que las comunidades de población netamente Ye- 
ral del Bajo Juainía son Playa Blanca, Bulton y San Pedro del Guainía. 


LENGUAS INDÍGENAS E IDENTIDAD EN EL GUAINÍA-RíO NEGRO 


El área que nos ocupa no debe entenderse como una entidad 
aislada sino más bien como una extensión septentrional del Noroeste 
Amazónico y una ruta de interacción entre diversas etnias y culturas 
amazónicas. Representa además una importante ruta de penetración 
colonial, sobre todo a partir del siglo xv111, por parte de los coloniza- 
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dores españoles y portugueses, pues constituye el vínculo entre el 
Orinoco y el río Amazonas. Pero antes de estas incursiones europeas 
ya esta región, en lo que hace a la cuenca del río Negro, había sido 
el escenario de numerosos encuentros inter-étnicos entre grupos Ara- 
wakos y no Arawakos que se venían desplazando desde su territorio 
ancestral en el Ayarí-Isana (Brasil), conocido entre ellos como «om- 
bligo del mundo». 

A la llegada de los españoles al eje Guainía-Río Negro durante 
el siglo xv111 *, existía una situación de multilingiiismo que más bien 
fue reforzada por los misioneros con la fundación de pueblos de 
misión, pues aun cuando se fue imponiendo el español como lengua 
oficial, las lenguas indígenas mantuvieron su competencia funcional 
durante la Colonia y la llamada Era Republicana o período de sur- 
gimiento de los Estados autónomos americanos. Pues, tal como afir- 
ma Primov (1981), los indígenas tuvieron oportunidad de hacer una 
selección de los valores culturales europeos. Á este respecto el autor 
(1981: 29) señala: 


La consecuencia más relevante de la relativamente breve presencia de los 
españoles en el territorio Amazonas fue la adopción selectiva de su cultura ma- 
terial por la población indígena. Aun cuando la adopción de ítemes específica- 
mente europeos no parece haber conducido a la pérdida de las pericias y 
artefactos nativos ello creó, no obstante, muevas demandas que alteraron el 
patrón económico precolombino... 


No obstante, los prejuicios sobre la supuesta «irracionalidad» de 
los grupos indígenas, trasladados a América por los españoles a par- 
tir del credo de Fray Juan Ginés de Sepúlveda (1550)*, y continuado 


3 Primov (1981: 11) señala que los asentamientos contemporáneos impor- 
tantes del Territorio Federal Amazonas se establecieron entre 1748 y 1767. 
Especialmente durante el Tratado de Límites de 1750 o Expedición de Itu- 
rriaga-Solano al Álto Orinoco. A saber: 

— San Fernando de Atabapo, fundada por Solano en 1758. 

— San Carlos de Río Negro, fundada en 1759 por Francisco Bobadilla y 
Simón López. 


Otras fundaciones españolas fueron: 


— Maroa en 1760, con el cacique homónimo y su gente. 
— Yavita en 1759, con el cacique del mismo nombre y su gente. 
— Guzmán Blanco (antiguo San Miguel de Davipe) en 1785. 


* Juan Ginés de Sepúlveda (1550), citado por Juan Comas (1957: 167), 
«... en un esfuerzo por justificar la institución de la esclavitud apoyándose 
en la tesis aristotélica, hablaba de ”la inferioridad y la perversidad natural” 
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en estas tierras con el conjunto de premisas que formaron la llamada 
«leyenda negra», se mantuvieron vigentes y pudieron ser expresados 
al máximo mediante el control del proceso educativo de las socieda- 
des indígenas. En nuestro Amazonas es frecuente oír a los indígenas 
llamar «racionales» a los blancos o a los no indígenas en general. 

Si bien es verdad que el sistema educativo misional trató de his- 
panizar a los grupos indígenas «reducidos» e introduce además nue- 
vas normas de relaciones sociales y parentales *, los indígenas del 
T. F. Amazonas, y en particular los del área que nos ocupa, apren- 
dieron español con algunos matices propios de su morfosintaxis ma- 
terna, sin que podamos hablar de una interferencia lingiística. Ellos 
no llegaron a hispanizarse plenamente y tampoco perdieron su len- 
gua nativa. Podríamos calificar este proceso como de multilingijismo 
sano y de casos de «coordinados bilingiies» *. Esta situación podría 
caracterizarse como un fenómeno típico de adstrato lingiúístico, es 
decir, de contacto marginal entre el español y estas lenguas indígenas, 
una relación de continuidad sin que ninguna de las lenguas ejerciera 
una dominación absoluta sobre la otra a pesar de la lucha por im- 
poner la hegemonía del español. Durante la época del caucho (1870- 
1945) la esclavitud y la migración forzada de numerosos núcleos de 
población indígena sustrajo a estas etnias del tutelaje educativo que 
tenían en los pueblos de misión. El problema resultaba ahora ser el 
de su supervivencia física. No obstante, ésta fue la época en que 
adquirió mayor uso la Lirgua Yeral por la importancia que alcanzó 
el Río Negro brasileño y el imperio cauchero de Manaus. 

Ya hacia el final del holocausto cauchero, en 1936, durante el 
gobierno del general Eleazar López Contreras se nombran los prime- 


de los aborígenes americanos afirmando que son ”seres irracionales” y que ”los 
indios son tan diferentes de los españoles como la gente cruel lo es de la 
benigna o como los monos lo son del hombre”» 

3 Por ejemplo, el matrimonio forzado entre individuos de etnias a veces 
contrarias y de cuya vigilancia y cumplimiento se encargaba el pastor respon- 
sable de la misión, quien poseía además funciones policiales sobre dicha po- 
blación. Estos prejuicios se mantuvieron no sólo durante la legislación colonial, 
sino que continúan hasta nuestros días en el texto de la Ley de Misiones pro- 
mulgada en 1915 (c.f. Irureta, 1981). 

ó Gabriela Coronado de Caballero (1978: 28) dice que «... el bilingiis- 
mo coordinado se caracteriza porque el uso de cada lengua está relacionado 
con diferentes situaciones emocionales y formas de comportamiento». Es típico 
del individuo que aprendió a hablar una de sus lenguas en el ambiente fami- 
liar y la otra posteriormente, por medio de su utilización en la escuela (Fish- 
man, 1971: 305; MacNamara, 1970: 29). 
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ros «preceptores», como se llamaba entonces a los maestros, en las 
escuelas indígenas de San Fernando de Atabapo, Maroa y San Carlos 
de Río Negro. El sistema educativo siguió haciéndole daño a las len- 
guas nativas. Los maestros prohibían el uso de los idiomas indígenas, 
a los cuales tildaban de «dialectos irracionales», y sólo permitían 
hablar español en el recinto escolar. Pero en sus hogares seguían 
usando sus lenguas maternas. Era evidente que gran parte del sis- 
tema de relaciones sociales había sido trastocado, pero no había des- 
aparecido del todo. Al igual que sus lenguas, funcionaba y aún hoy 
en ciertas comunidades (Yeral y Curripaco, por ejemplo) funciona un 
mecanismo de resistencia propiciatorio de una identidad etnolingúís- 
tica, una especie de «retorno» al ethos societario ya tan erosionado. 
Estamos de acuerdo con Francois Correa (1982) en que la organiza- 
ción social es el fundamento histórico de la identidad social, pero 
creemos que hay que tomar en cuenta o al menos no subestimar 
el papel que juega la identidad en sociedades indígenas cuya estruc- 
tura social ha sido muy alterada por ideologías colonialistas tanto 
internas como externas. 

Hacia 1938 penetraron en el Guainía-Río Negro las misiones 
evangélicas norteamericanas «New Tribes Missions», bajo la direc- 
ción pastoral de Sofía Muller. En esa zona sólo existían misiones 
Salesianas desde 1933. Los evangélicos, a diferencia de los salesianos, 
le dieron un valor catequizador a la lengua indígena no desaprove- 
chándola, sino más bien usándola como un instrumento de evangeli- 
zación. Este fue el papel que le correspondió al dialecto ája-kúrri del 
idioma Curripaco en el Alto Guainía, al cual tradujo Sofía Muller 
el Nuevo Testamento. Acompañada de una labor de destrucción de 
valores societarios y religiosos autóctonos, los evangélicos le dieron 
un rol de instrumental a la lengua indígena cuya importancia habían 
desestimado los demás misioneros. Incluso el dialecto Kúrrí llegó a 
expandirse casi como lengua franca a expensas de los demás dialec- 
tos Curripacos. Esto ocurría fundamentalmente en los pueblos con- 
trolados por las «nuevas tribus» o «pueblos de creyentes», porque 
en las comunidades católicas seguía practicándose el multilingiíiismo 
pero con una hegemonía creciente del español, sobre todo en los ca- 
seríos grandes como Maroa, Guzmán Blanco, Comunidad, Galito y 
San Carlos de Río Negro, en donde el español ganaba cada vez más 
terreno. Las lenguas indígenas estaban reservadas al ámbito de las 
cuestiones familiares o a reuniones de trabajo en los conucos y sitios 
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(aldeas de verano), mientras que el español se usaba en las tareas 
propias del gobierno y comercio criollos. Por otra parte, había un 
uso religioso restringido de la lengua indígena. Esta era usada en ce- 
remonias sagradas del grupo, tales como los rituales de iniciación, 
dándose a veces el caso —como ocurre entre los Warkena y los Cu- 
rripaco— de una diglosia en la utilización de estas lenguas, ya que 
existe una variante del idioma cuyo empleo es exclusivo del contexto 
ritual y otra cuyo uso es coloquial. La variante sagrada es sólo del 
dominio de los «dueños de cantos» o especialistas rituales. 

En 1983, el gobierno de Luis Herrera Campins promulgó el De- 
creto 283 sobre el Régimen de Educación Intercultural Bilingie 
(REIB), reivindicando el papel que le corresponde a la lengua ma- 
terna indígena en el desarrollo del joven de esas sociedades, en un 
proceso de interacción más justo y menos etnocida entre criollos e 
indígenas. Lamentablemente, el REIB no se ha puesto en práctica en 
la región del Guainía-Río Negro y ha fracasado parcialmente en todo 
el país, pues a veces la planificación lingiística se ve torpedeada por 
los intereses racistas de los responsables de esa política o por inte- 
reses geógrafos de elementos foráneos. 

Ultimamente la Iglesia salesiana del T. F. Amazonas ha imple- 
mentado una política educativa de orientación intercultural, propi- 
ciando un bilinguismo sano, pero este proceso de carácter privado 
no coincide con la política educativa indigenista de la región, la cual 
a veces pareciera más bien distorsionar los verdaderos alcances de 
una política pluricultural al propiciar proyectos educativos de homo- 
geneización cultural como el de la «Escuela Básica Indígena Guai- 
nía», que es un proyecto de internado o concentración de diferentes 
etnias en un solo caserío ”. Este sistema de internados ya no lo ponen 
en práctica ni siquiera los misioneros salesianos, quienes lo abolieron 
por considerarlo una estructura educativa desintegradora y etnocida. 


LENGUAS INDÍGENAS E IDENTIDAD: SITUACIÓN ACTUAL 


En la actualidad son sólo en los caseríos Curripaco del Guainía, 
incluyendo Victorino, el cual es el más poblado en jurisdicción ve- 


7 La Unidad Básica del Guainía se ha pensado instalar en el caserío «Co- 
munidad». 
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nezolana *, y en los de habla Yeral (especialmente San Pedro del 
Guainía), donde ocurre un bilingilismo pleno a pesar de que, por 
ejemplo, en San Pedro existen dos maestros Yeral, oriundos de esa 
comunidad, quienes se ven obligados a impartir sus programas de 
enseñanza en español, ya que en la escuela local no está funcionando 
el REIB. Igual ocurre en Victorino, donde su maestro es Curripaco 
y hablante del dialecto eje-kjenim, el cual parece haberse originado 
en ese lugar. 

En San Pedro del Guainía se usa el castellano sólo mientras 
dura la jornada escolar o cuando algún criollo visita el poblado. Fuera 
de esa circunstancia se utiliza sólo el Yeral. Lo mismo hemos consta- 
tado en Victorino. Sin embargo, los pueblos Curripaco del Bajo Guai- 
nía son más tradicionalistas que los de la parte alta debido a la 
labor etnocida realizada por la misión evangélica (Victorino es un 
caserío evangélico). En los del Bajo Guainía, especialmente en Ga- 
lito ?, se mantienen con vigor los rituales sagrados. En esas ocasiones 
la lengua nativa juega un papel de código y vocero único de estas 
ceremonias, cumpliendo un rol legitimador de la tradición oral. Para 
Hill (1983: 394-400), la región del Bajo Guainía constituye una zona 
de refugio cultural para los Curripaco debido a que sólo lejos de 
las presiones religiosas de los fanáticos pastores evangélicos pueden 
ellos re-crear y revitalizar su sistema tradicional de creencias. 

En el caso de los Warekena de Guzmán Blanco hemos notado 
un interesante movimiento de revitalización de la tradición etnocul- 
tural, particularmente en lo relativo a los rituales de iniciación, a 
los «dabokurí» o fiestas de intercambio o convite social inter-étnico, 
también conocidas como fiestas de «flautas yapurutu», y a la arte- 
sanía. No obstante, se observa una pérdida muy acelerada del idioma 
Warekena, a expensas del español. Allí también existen dos maes- 


* Victorino tenía 115 habitantes cuando se hizo el Censo Indígena de 1982. 
En marzo de este año quedaban sólo 74 personas. Sus pobladores abandona- 
ron el sitio debido a la presencia de guerrillas y narcotraficantes colombianos 
en el sector. 

2 Galito es un caserío bajo la influencia de las monjas Salesianas de San 
Carlos de Río Negro. No debe colegirse de esta aparente contradicción evan- 
gélicos versus católicos que la labor de destrucción etnocultural no haya sido 
también característica de los misioneros católicos. Es sólo ahora que esta actitud 
está cambiando por parte de los Salesianos que operan en el T. F. Amazonas. 
Lo mismo ocurre en el Alto Río Negro del Brasil, donde el Coselho Indigenista 
Missionario Salesiano (CIMI) realiza una labor de revitalización de las culturas 
indígenas amazónicas y de demarcación de sus territorios tribales. 
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tros de la etnia, pero no está funcionando ningún programa del 
REIB. La situación, sin embargo, ha mejorado mucho desde 1970, 
cuando realicé un trabajo de campo en ese pueblo, pues en aquella 
época había mucha vergiienza étnica y el Warekena casi no se ha- 
blaba. Hoy en día, si el Estado pusiera finalmente en práctica un 
plan de educación especial, podría augurarse un buen futuro a ese 
idioma. No es que pensemos que el Estado criollo sea una panacea 
para el rescate de las identidades regionales que él mismo ha contri- 
buido a destruir, pero al menos plantearía una reflexión ante el 
largo proceso de opresión lingúística de los idiomas indígenas al apo- 
yar oficialmente el uso lingiístico nativo. 

En cuanto al Baniva, su proceso de extinción se ha acelerado 
luego que las autoridades colombianas comenzaron a prohibir la na- 
vegación y asentamiento de estos indígenas en el caño Aki (su caño 
ancestral), donde tenían sus sitios y sementeras o conucos. La migra- 
ción fue no sólo hacia el pueblo de Maroa, pueblo de misión y ma- 
yoritariamente hispanizado, sino a la capital misma del T. F. Ama- 
zonas, Puerto Ayacucho, donde los indígenas del Guainía se convier- 
ten en monolingijes del español. Esto ocurrió fundamentalmente du- 
rante el gobierno socialcristiano de Rafael Caldera (1969-1974), cuan- 
do se inició el programa desarrollista para la región conocido como 
«La conquista del Sur», el cual causó profundos cambios y desajus- 
tes socioculturales y económicos en los indígemas y cuyos aspectos 
nocivos aún perviven, siendo una de sus principales secuelas el ace- 
leramiento de la criollización y castellanización de los indígenas de 
la zona. 

Sobre los Baré ya hemos visto que su situación es virtualmente 
de exterminio, aun cuando pueden quedar unos diez hablantes pa- 
sivos de dicha lengua y que por haber en su mayoría migrado al me- 
dio urbano de Puerto Ayacucho perdieron los nexos con su contexto 
sociocultural pasando a ser indígenas urbanos. Sin embargo, la mayo- 
ría de los intelectuales y maestros descendientes de los Baré están 
dispuestos a apoyar y financiar un plan de recuperación de esta len- 
gua. Consideramos que esto hubiera sido posible en 1975, cuando 
todavía la mayor parte de sus hablantes y potenciales hablantes se 
encontraban en el río Negro, es decir, en su contexto situacional, 
pero quizá hoy en día este plan no pasaría de ser un mero ejercicio 
intelectual, ya que la última palabra sólo la tienen los propios Baré 
y su genuino deseo de conservar y perpetuar su lengua. 
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CONCLUSIONES 


Probablemente las dos últimas décadas fueron claves para la ta- 
rea de canalizar el proceso de reagrupación y revitalización étnica que 
se había registrado en el Alto Río Negro-Guainía, una vez concluido 
el impacto de la época cauchera y antes de que se iniciaran los nue- 
vos proyectos desarrollistas por parte del Estado venezolano. Ya las 
etnias comenzaban a rearticularse y se iniciaba un período de rela- 
tiva paz social. Aún los grupos indígenas no habían experimentado 
la amenaza sobre el uso y usufructo de sus tierras. Ya hemos visto 
que posteriormente, a pesar de que cambiaron o se modernizaron 
los métodos, la lógica de la usurpación: la etnofagia y la glotofagia 
siguió operando. El Estado decretó una ocupación de los espacios 
indígenas presuntamente considerados como baldíos, acelerando la 
migración de los habitantes indígenas hacia las zonas urbanas. Tam- 
bién influye en la situación de los indígenas y la tenencia de sus 
tierras ancestrales, la creación de una «Franja o Zona de Seguridad 
Fronteriza» pautada en la Ley de Seguridad y Defensa de 1976, la 
cual contempla la sola presencia de militares en el área (en Brasil 
sólo podrán existir comunidades indígenas a una distancia de 150 
kilómetros de la frontera) y aun cuando en Venezuela no está ple- 
namente en cumplimiento se prevé que pronto entrará en vigencia 
debido a la reciente explotación minera que adelanta el Estado en 
la zona. A nuestro país le corresponderá instrumentar en breve esta 
política por ser signatario del llamado «Pacto de Cooperación Ama- 
zónico» de 1978. Ya en Brasil se ha iniciado el proceso «Calha 
Norte» o de militarización y delimitación del área fronteriza en con- 
junción con una serie de actividades mineras que efectúan compañías 
privadas y estatales en la región amazónica. La explotación minera 
en el Guainía colombiano (Minas de Maimachi) es en la actualidad 
muy intensa, atrayendo hacia esas actividades a numerosa población 
indígena. Ya la Corporación Venezolana de Guayana (CVG) y el 
Ministerio de Minas han iniciado la explotación de bauxita al Norte 
del Orinoco (Bauxiven, en el área de Los Pijiguaos). 

¿Pueden tener futuro los idiomas indígenas ya oprimidos de esta 
región o de cualquier otra ante tales perspectivas? La única pers- 
pectiva que pensamos plausible antes de cualquier planificación lin- 
gúística es la supervivencia de estas etnias. Ya está en camino, al 
menos en el Alto Río Negro (Brasil), un movimiento indígena orga- 
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nizado que trata de enfrentar los proyectos que afectan su espacio 
vital y sus culturas. Es posible que dentro de esta nueva coyuntura 
se redimensione el papel de las lenguas indígenas como mecanismo 
de solidaridad inter-étnica y como garante de la identidad etnolin- 
gúística regional. Al fin y al cabo estos indígenas tienen una larga 
experiencia y tradición de lucha para afrontar la fricción y efectuar 
los ajustes necesarios. Aparte de nuestra solidaridad con estas etnias, 
creemos que al menos hemos podido aprovechar estas dos últimas 
décadas en dialogar sin imposición con muchos de estos pueblos, 
así como con los criollos, sobre su problemática existencial; hemos 
entrenado a muchos de sus jóvenes en la lingúística y hemos elabo- 
rado una buena cantidad de textos y materiales para la educación 
intercultural bilingúe. Entendemos que son culturas de tradición oral 
que han creado también en forma oral su propia interpretación de 
la historia del contacto con nosotros. Hasta ahora la escritura que 
han conocido ha sido sólo un mecanismo que le ha ofrecido el criollo 
para oprimir su identidad lingúística y cultural; al menos la mayoría 
de la producción literaria ajena o exógena ha significado eso para 
estos pueblos. Posiblemente estemos propiciando un modelo que 
siempre ha constituido una trampa para ellos, pues según su visión 
del mundo, el verdadero disfrute de su identidad está en el ejercicio 
autónomo de sus culturas... ¿Es necesariamente ésta una «visión 
de los vencidos»? 
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ACULTURACION E IDENTIDAD 
DE LOS WAUNANA DEL CHOCO (COLOMBIA) 


Alvaro Chaves Mendoza * 


INTRODUCCIÓN 


Las opiniones expuestas en este trabajo se derivan de la perma- 
nencia en la región del sur del Chocó, en Colombia, entre los grupos 
Waunana, durante estadías de aproximadamente dos meses cada año, 
desde 1980 hasta el presente, en convivencia diaria con los indíge- 
nas; también en convivencias más cortas con los grupos negros y 
blancos y en los centros misioneros. Los datos obtenidos a través 
de conversaciones y encuestas y principalmente la vivencia de las 
relaciones entre personas de las diferentes etnias, se resumen en un 
ensayo que intenta ser objetivo aunque con plena conciencia de la 
dificultad de lograrlo en una totalidad. Por ello se especifica que 
es la apreciación de un antropólogo sobre las relaciones entre un 
grupo indígena y sus vccinos y su incidencia en el proceso de acul- 
turación, en una situación histórica y ambiental específica. Se utili- 
zará el nombre de blanco, para generalizar tanto a blancos como a 
mestizos, por ser difícil su delimitación precisa y porque para el 
indígena ambos entran en esa denominación. 


* Pontificia Universidad Javeriana, Bogotá D. E. (Colombia). 
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Los WAUNANA 


En el Chocó, Departamento de Colombia que comprende una 
ancha faja costera, baja y cálida, que da al Océano Pacífico, caracte- 
rizada por ser la segunda zona de humedad del mundo, lo que deter- 
mina un territorio cubierto por una espesa selva tropical lluviosa, 
viven los indios Waunana o Noanamá, en grupos que pueblan la 
cuenca de los ríos San Juan, Togoromá, Pichimá, Orpúa, Ijuá, Do- 
campadó, Sivirú, Dotenedó y Usarragá. Estos 2.140 indígenas, agru- 
pados en 267 familias, tienen sus asentamientos en las orillas de los 
arroyos y quebradas que tributan a los ríos nombrados, ocupando 
una franja selvática que comienza a una jornada en canoa del litoral 
—habitado por comunidades negras— y termina en las cabeceras 
fluviales, cerca de las estribaciones de la cordillera occidental, una 
de las tres ramas en que se abren los Andes al entrar al sur del país. 
Su ubicación especial los determina como pueblo selvático y oficial- 
mente el gobierno colombiano los ha clasificado dentro de un grupo 
«formado por indígenas dedicados a la pesca, caza, recolección y 
agricultura complementaria, asentado en la selva Pacífica. Presenta 
problemas de saneamientos de títulos sobre sus territorios, escasez 
de vías de comunicación y presión sobre territorios tradicionalmente 
ocupados. Su sistema económico requiere de extensiones relativa- 
mente grandes de tierra por persona para producir a niveles de sim- 
ple subsistencia. Este grupo tiene posibilidades de elevar su ingreso 
por medio de la tecnificación de actividades extractivas como el cau- 
cho, las maderas y el chiqui-chiqui. La situación de salud es defi- 
ciente y está agravada por las condiciones de inaccesibilidad de las 
zonas en que se asienta. Por lo demás, hay una ausencia casi total 
de obras de saneamiento». 

Un poblamiento disperso es la norma imperante desde antes de 
la conquista. El indio construye sus casas distantes unas de otras, 
prefiriendo los sitios donde una quebrada confluye en el río, para 
así aprovechar el agua limpia que llega y dejar que la corriente ma- 
yor se lleve las aguas negras. Los caseríos y poblados obedecen a 
pautas dadas por misioneros y funcionarios gubernamentales, para 
mayor facilidad en el adoctrinamiento y control de los naturales. Las 
tierras de los Waunana están consideradas por el gobierno como 
«reserva en constitución», pero algunos grupos tienen ya delimita- 
ción territorial de resguardo, con títulos de propiedad comunal. 
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Están organizados en familias extensas patrilineales, con un sis- 
tema de residencia patrilocal que implica la convivencia, en una casa 
grande, de un grupo compuesto por el padre, la madre y los hijos y 
los nietos con sus esposas. Las mujeres dejan el hogar al casarse y 
van a vivir a la casa del marido. La autoridad la ejercen caciques o 
cabildos, elegidos anualmente. Los «jaibaná» o sacerdotes, que reci- 
ben su cargo por mandato divino y lo ejercen después de un apren- 
dizaje de muchos años, tienen a su cargo la función religiosa de la 
relación con los dioses y principalmente con los «jai» o espíritus de 
los muertos, a quienes invocan para obtener de ellos la protección 
de los vivos y la ayuda en toda circunstancia que necesite de inter- 
vención sobrenatural; también son curanderos, combinando en ese 
oficio el conocimiento de las cualidades curativas de las plantas y 
del ritual indispensable para que esa medicina natural surta efecto. 

Son las relaciones interétnicas elementos que desencadenan una 
serie de factores de aculturación, promovidos por los agentes de 
cambio que son el negro, vecino asentado en el territorio chocoano 
desde la época de conquista española, y el blanco y el mestizo, que- 
llegaron y siguen llegando como colonos, como comerciantes o como 
misioneros. Consideremos la apreciación que tiene el indio de ellos, 
para luego tratar de su influencia en los diversos aspectos de la cul- 
tura aborigen. 

El blanco para el Waunana es el otro, el dominador, el enemigo, 
pero el dueño de las tierras y del poder. Específicamente es el co- 
lono habitante de su región, con quien comparte y disputa las tie- 
rras; el misionero con influencia y poder para ayudarle y a quien 
atiende en su intento de cambio religioso, por lo menos externamen- 
te, en cuanto esto redunde en provecho propio; el comerciante con 
quien efectúa la transacción de trueque o compra de productos que 
le son necesarios para su subsistencia o que simplemente le agrada 
poseer; el funcionario gubernamental a quien obligatoriamente debe 
acudir para lo relacionado con sus tierras o en busca de ayudas mo- 
netarias para necesidades comunales, como escuelas, campos de fút- 
bol, guarderías o visitas médicas; también el político que llega cada 
año a conseguir votos, que son negociados a cambio de redes de 
pesca, motores o plantas eléctricas; y el antropólogo, entrometido 
pero simpatizante de su cultura y generalmente buen elemento de 
enlace con las autoridades de las capitales de Departamento o del 
poder central en Bogotá. 
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Para el indígena, el blanco de las cercanías debe tratarse con 
amabilidad pero con cautela, procurando mantener unas relaciones 
cordiales; es el blanco pobre que en muchos casos tiene también 
problemas de tierra, salud y comunicaciones, peto que siempre lleva 
la ventaja para solucionarlos de ser un exponente de la sociedad ma- 
yor, con más experiencia en los trámites legales y sin la limitación 
del lenguaje. En cambio al blanco de fuera se le supone más pudiente 
económicamente, más amistoso y con menos inconvenientes para 
dispensar una amistad y una ayuda. Desde luego, tanto en los vecinos 
como en los visitantes de las ciudades encuentra personas con quienes 
establece relaciones duraderas de amistad, que pueden llegar a un 
parentesco ritual sancionado por el compadrazgo, que viene a ser el 
reconocimiento expreso de la aceptación, la confianza y el compro- 
miso de ayuda mutua. Esta relación se inicia con la ceremonia del 
corte de las uñas del niño, o de la apertura de los agujeros para los 
aretes de la niña, y se considera sagrada. El padrino está en la obli- 
gación de colaborar en la educación del ahijado y de llevarle regalos 
cada vez que llegue a su casa. 

La presencia del negro en el Chocó se relaciona con la circuns- 
tancia histórica de la esclavitud, que trajo a América muchos miles 
de africanos para ser vendidos en centros como Cartagena de Indias, 
de donde muchos huyeron buscando la libertad, para internarse en 
territorios inhóspitos y de difícil ¡acceso para sus amos, donde el 
encontrarlos fuese difícil y donde el establecimiento y la organización 
de palenques les permitiera una resistencia contra el retorno a la 
esclavitud y a la vez una manera de vivir en grupos, de acuerdo con 
pautas y sistemas propios. El Chocó fue una de las regiones de Co- 
lombia que contó con un mayor porcentaje de esclavos fugados, que 
encontraron en ella, por una parte un medio ambiente geográfico 
parecido en cuanto a fauna, flora y características climáticas al África 
primigenia, y por otro, un lugar donde la lluvia constante, la hume- 
dad excesiva, la dificultad de comunicación y el peligro de enferme- 
dades y animales feroces formaban una barrera defensiva que hacía 
imposible la penetración del español. El negro que lograba entrar 
en el Chocó podía ya casi considerarse liberado de sus obligaciones 
de esclavo, tanto que desde entonces y hasta el presente, a los afri- 
canos y sus descendientes se les llama sencillamente «libres». Libres 
con una libertad entonces solamente de hecho y ahora de derecho, 
que les permitió el asentamiento en esas tierras y con el correr del 
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tiempo la obtención de títulos de propiedad sobre algunas de ellas, 
cosa que los grupos aborígenes de la misma región no tuvieron sino 
mucho tiempo después y que aún en el presente no tienen muchos 
de ellos, puesto que su sistema de tenencia se basaba en el derecho 
tradicional, cuyo reconocimiento legal no termina aún de perfeccio- 
narse. La situación actual nos muestra en el Chocó un poblamiento 
negro concentrado en el litoral y en la faja costera, colindando con 
las áreas de asentamiento indígena que parten de allí y se extienden 
hasta el piedemonte de la Cordillera Occidental; pero los límites en- 
tre las dos zonas no han sido ni son fijos, ni han sido determinados 
con precisión, lo que ocasiona continuos roces, llevados a veces a 
enfrentamientos entre negros e indígenas. El indio ve en el negro 
un invasor, un intruso que se apoderó de la tierra sin aceptación ni 
reconocimiento de sus verdaderos dueños, y aunque lo hizo al huir 
de la autoridad blanca, se apoyó en esa misma autoridad para adue- 
ñarse totalmente de ella. Debe tenerse en cuenta que para el indí- 
gena el problema de la tierra es el más sentido y el que considera 
más importante de los que implica su relación con el blanco, y en 
este caso con el negro. 

Por otra parte, el hecho de que el negro apareciera en América 
como esclavo del blanco y adoptara —no importa en este caso si por 
imposición o por necesidad— su lengua y su religión, lo coloca ante 
el indio como un ser dominado y oprimido y en cierta manera servil, 
porque aunque tratara de liberarse de ese yugo —y precisamente 
para ello buscara el Chocó— continuó tomando como paradigma la 
imagen, comportamiento y valores del blanco. El indígena no consi- 
dera —y además desconoce en gran parte— las razones para que 
este hecho de imitación de lo blanco se diera; el indígena mira al 
negro y en él ve un remedo del blanco, un blanco incompleto, con 
su mismo orgullo, despotismo y autosuficiencia, o con su mismo pa- 
ternalismo explotable, su etnocentrismo y su ambición, pero sin que 
todo ello sea auténtico. «El negro es inferior al indio —dice Her- 
menegildo Peña, líder indígena— porque no tiene nada propio, ni 
una tierra, ni una lengua, ni un Dios. El indio tiene su lengua y la 
del blanco, dos lenguas y dos pensamientos. El negro es como el 
perro que va detrás del blanco, el indio es como el tigre que quiere 
vivir libre.» 

Con el negro se lleva una relación distanciada y cautelosa, consi- 
derada necesaria por su posición como intermediario comercial; en 
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cuanto a tierras, es el opositor en potencia y cuando ocupa cargos 
gubernamentales y en casos personales especiales, puede llegar a ser 
compadre y mirado ya desde otra perspectiva más amistosa y cordial. 

Este rechazo al negro por su papel en el proceso conquistador 
y colonizador, es reflejo del rechazo al blanco, pero enfatizado por 
quererlo ver como sumisión, e incide en la reafirmación del indio 
como tal, diferente, independiente, auténtico. 

Sin embargo, y como paradoja, coincide esta actitud de crítica, 
resentimiento y rechazo, con otra de imitación, similar a la que se 
da con el blanco. 

Los misioneros, sacerdotes y religiosos, son agentes de un cambio 
que incide con fuerza en la transformación de actitudes y costum- 
bres. El solo hecho de instalarse dentro de las mismas comunidades 
o en sitios muy cercanos a ellas para desarrollar su actividad misio- 
nera, es ya de entrada un nuevo modelo de vida expuesto al abori- 
gen, en el cual indumentaria, vivienda, idioma, normas y valores son 
otros. Lo nuevo atrae y principalmente en los jóvenes la respuesta 
de aceptación es pronta. No así el mensaje religioso propiamente 
dicho; entre los Waunana la religión católica no ha logrado enrai- 
zarse a pesar de la obstinada labor de varias agrupaciones evangeli- 
zadoras. Externamente el indígena participa en las ceremonias y fes- 
tividades católicas: rezos, misas y procesiones lo atraen más por 
novedad y distracción que por convicción. El bautismo es buscado 
como condición para más tarde tener una identificación ante la so- 
ciedad blanca; pero el matrimonio y demás sacramentos son de poca 
aceptación. Ewandama, el dios Creador, principio de la vida y del 
bien, sigue siendo el dueño de vidas, almas, tierras y bienes de los 
Waunana; los espíritus de los muertos —«jai»— velan desde el otro 
mundo por los vivos y éstos acuden al sacerdote —«jaibaná»— para 
propiciarlos; el mal, identificado con los espíritus de los animales 
feroces, es vencido por los «jai» con la complacencia de Ewandama. 
Jesucristo, la Virgen y los santos ayudan al blanco y al negro; para 
el indio, «Ewandama es todo lo bueno». 


EL PROCESO DE ACULTURACIÓN 


Los Waunana, como otros indígenas, buscan tomar de la sociedad 
dominante algunos elementos para sobrellevar de mejor manera su 
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condición de marginados. Uno de ellos es el lenguaje castellano, pues 
les permite comprender mejor las leyes que les atañen, para aprove- 
charlas o para defenderse de ellas; otro es el conocimiento de técni- 
cas agrícolas y de cría de animales, que les pueden mejorar su pro- 
ducción; también desean los medicamentos occidentales aunque no 
gustan mucho de los médicos, y principalmente quieren obtener los 
utensilios y herramientas que agilizan y mejoran las labores de cul- 
tivo, Caza y pesca. 

Al presente, saberse poseedor de una lengua propia como medio 
particular de expresión satisface y muchas veces enorgullece al indí- 
gena, quien por otra parte también habla más o menos bien el cas- 
tellano y a veces lo escribe. En la mujer la lengua encuentra un 
terreno propicio para conservarse con un mayor ajuste a lo tradicio- 
nal, pues no es ella sino el varón quien mantiene el diálogo con ve- 
cinos de otras etnias y aún se da el caso en que la mujer no habla 
o habla muy mal el castellano, ensartando apenas algunas frases para 
hacerse entender. En cambio el hombre se expresa con más soltura, 
aunque casi nunca con la fluidez del negro; a él le corresponde el 
trato comercial, social y político y debido a ello practica el castellano 
casi continuamente. Á este respecto es notorio que aunque ellos 
hablan siempre en su lengua, se han introducido tantas palabras del 
castellano, que muchas veces apuestan a quién puede sostener una 
conversación más larga usando únicamente palabras del waunana y 
sólo con gran esfuerzo algunos pueden hablar más de media hora sin 
dejar escapar un vocablo castellano. La lengua, como todo elemento 
de la cultura, es cambiante. 

La vivienda es un elemento de identidad cultural, pero restrin- 
gido cada vez más al ámbito de lo religioso. La casa indígena tradi- 
cional, de planta circular y techo cónico de palma, sin paredes que 
delimiten sus espacios internos, con estructura de troncos amarrados 
por bejucos, levantada sobre pilotes para que el piso de esterilla de 
palma quede a una altura de unos dos metros sobre el suelo, es hoy 
por excelencia la casa del «jaibaná», la casa templo, donde se reali- 
zan el ritual de curación y las principales ceremonias religiosas. En 
los lugares más recónditos de la selva se conserva aún como residen- 
cia de las familias extensas, pero donde el contacto con blancos y 
negros es permanente se ha visto reemplazada por un nuevo tipo de 
vivienda de planta rectangular, con paredes, ventanas y divisiones 
internas, aunque conservando el piso elevado como protección con- 
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tra la humedad y las plagas. Los materiales de construcción, tradicio- 
nalmente obtenidos todos del medio circundante, poco a poco se 
han visto reemplazados por otros comprados al blanco, como las tejas 
de cinc, cemento o cartón para la techumbre, el alambre y las punti- 
llas para las uniones y la madera aserrada en tablas para pisos y pa" 
redes. Este tipo de casa y estos materiales se suponen más prácticos, 
los recomiendan los misioneros y blancos y da prestigio interno, lo 
que justifica el gasto que ocasionan. 

El tipo de poblamiento también se encuentra en proceso de cam- 
bio, pues la tendencia a nuclearse en poblados crece, con sus incon- 
venientes de aumento de discordia entre familias, alcoholismo, robo 
y prostitución, notorio deterioro del medio circundante y acumula- 
ción de basuras con la consecuente aparición de epidemias. 

En los Waunana el atavío ha cambiado y sigue cambiando a 
ritmo creciente, principalmente en los hombres. Los que habitan las 
regiones más alejadas, en medio de la selva, visten solamente una 
tira de tela de un solo color que cubre el sexo y cae hacia adelante; 
se pintan el rostro, el torso y los brazos con tinturas roja y negra, 
obtenidas de las semillas maceradas del achiote y del zumo del fruto 
de la jagua, llevan aretes hechos de monedas martilladas y collares 
de cuentas de chaquira. Los que tienen relaciones constantes con el 
blanco y el negro por la cercanía a sus poblados o porque realizan 
largos viajes con el fin de obtener un mejor pago por sus productos 
artesanales, usan camisa y pantalón de tela de algodón o de fibras 
sintéticas; para el trabajo y los viajes calzan zapatos de cuero o plás- 
tico y en mayor porcentaje botas de caucho que cubren la pantorrilla 
y son consideradas excelente protección contra la mordedura de las 
culebras; a veces se cubren con cachuchas de lona y no se pintan 
ni llevan aretes ni collares, para no ser objeto de curiosidad y burla 
en los lugares que visitan. 

La mujer lleva una tira de tela de un solo color que le cubre 
de la cintura a la rodilla; el torso descubierto y pintado, lo mismo 
que el rostro; collares de chaquira, monedas agujereadas, medallas 
y cuentas de semillas, metal y plástico; aretes de monedas martilla- 
das y recortadas en diversas formas; pulseras y anillos. Sólo se cal- 
zan al salir a poblaciones blancas y para las labores del campo usan 
las mismas botas altas de caucho de los hombres. Cuando se aden- 
tran en la selva para tumbar las palmas del giérregue, que son muy 
espinosas, se ponen camisas o blusas de manga larga. Las que han 
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ido a estudiar a las escuelas de Itsmina y Buenaventura se quedan 
con la costumbre de usar blusa o vestido, pero la mayoría de las 
mujeres lucen orgullosas sus senos descubiertos, su pintura y sus 
adornos. Entre los Waunana, como en la mayoría de los grupos indí- 
genas colombianos, es la mujer la encargada de guardar la tradición 
en el vestir. 

La artesanía es otro factor que puede tomarse como elemento 
de identidad, pero que al mismo tiempo induce al cambio. Los ca- 
nastos de fibra de «chocolatillo» y principalmente los elaborados 
con la fibra de la palma del «giérregue ——procedentes de labor fe- 
menina— lo mismo que los bastones y figuras talladas en madera y 
las pinturas sobre corteza de árbol —Hhechos por los hombres— in- 
dudablemente tiene una connotación identificatoria de los Waunana, 
tanto en la propia comunidad indígena como en los grupos mestizos 
y blancos del Departamento y del país, algunas veces trascendiendo 
ese espacio, puesto que los platos de «gúérregue» alcanzan ya fama 
internacional en el campo artesanal. El indígena siente complacencia 
en que su trabajo material lo identifique y lo considera también 
como aquello en lo cual descuella y demuestra su superioridad sobre 
el blanco. Pero precisamente son la buena calidad y la belleza las 
que crean una demanda de producción que hace que el dinero obte 
nido por ellos se utilice no sólo en la obtención de elementos bási- 
cos para la vida indígena de hoy —gasolina, velas, fósforos, sal— 
sino en la de otros que propician y aceleran el cambio —-pilas, gra- 
badoras, casettes, radios, elementos deportivos, alimentos enlatados—. 
Á esto podemos añadir el que ya la artesanía no sale del territorio 
indígena solamente en manos de los intermediarios sino también 
llevada por nativos que han aprendido y acostumbran organizar via: 
jes a los poblados y ciudades para la venta de canastos y tallas; estos 
viajes ocasionan la llegada a los grupos indígenas de objetos, cos- 
tumbres y pautas, que a veces se reciben y aceptan como normas, 
si no ideales, al menos prestigiosas. 

Y ese factor de identidad lo es solamente en cuanto a produc- 
ción original, no en cuanto a utilización por el indígena. El canasto 
de «gúérregue», utilizado hace algunos años para guardar aretes, co- 
llares y otros adornos femeninos, ahora se fabrica directamente para 
la venta; de igual manera, el bastón de madera con figura de hom- 
bres y animales se elabora sin punta y es apenas una imagen tallada 
con una base plana, adecuada para colocar sobre las mesas con un 
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valor puramente decorativo. En cuanto a la tela de corteza, sigue 
siendo el colchón del indio, acompañado del «descansanucas» de ma- 
dera; pero pintado con achiote y bija, con representaciones de la 
vida indígena, pasa a ser elemento de intercambio comercial. 

En su agricultura, desde mucho tiempo atrás los Waunana adop- 
taron las herramientas metálicas del blanco como azadas, palas y 
picas, pero ante todo el machete, elemento de aculturación por ex- 
celencia en Colombia, ya indispensable para las faenas cotidianas del 
indígena. En los productos cultivados, junto al maíz milenario está 
ahora el plátano banano, introducido con la conquista; en los últimos 
años apareció y cada día se incrementa la siembra del arroz, con los 
buenos resultados que son de esperarse en una región húmeda, pan- 
tanosa y cálida. 

Para la cacería, el arco y la flecha se utilizan poco, aunque sigue 
teniendo vigencia la flecha de punta roma para matar aves sin da- 
ñarles el plumaje. La escopeta es actualmente arma que no falta al 
hombre en sus incursiones a la selva en busca de carne, en las que 
también es indispensable la compañía del perro para acosar las pie- 
zas. El ingenio y la habilidad del indígena se aúnan para fabricar 
escopetas talladas en la madera dura del «mare» que se usa para 
tallar bastones mágicos, con aditamentos de metal obtenidos de tu- 
bos, cuchillos, puntillas y alambre. El surtirse de municiones es otro 
sector de los egresos que van al blanco. 

Algo parecido sucede en la actitud pesquera, que muestra hoy 
el uso tanto de nasas, anzuelos y arpones, como de sofisticados equi- 
pos de buceo y pesca submarina, conseguidos de contrabando en Pa- 
namá. Por otra parte, el motor fuera de borda en las canoas es con- 
siderado necesidad básica y casi todas las comunidades cuentan con 
uno o dos para su transporte interno y para el desplazamiento a 
Itsmina y Buenaventura, los centros urbanos más cercanos, el pri- 
mero habitado principalmente por negros y el segundo por blancos. 

En unos pocos caseríos la electricidad ha hecho su aparición en 
años recientes, utilizada para la iluminación de las casas y para el 
funcionamiento de aparatos de radio y grabadoras. Las motosierras, 
movidas por gasolina, están agilizando la labor del corte de madera 
en algunos sitios, con el peligro de la deforestación incontrolada, 
pues al tradicional respeto por la naturaleza se enfrenta la apetencia 
por mayores ingresos, ante las nuevas necesidades creadas por la 
relación itnerétnica y la ampliación de los horizontes indígenas. 
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Las escuelas, que funcionan en casi todos los poblados, son un 
factor de cambio. Están dirigidas por maestros blancos o negros, en- 
viados por las autoridades gubernamentales y eclesiásticas. Se trata 
de personas con una mínima preparación para enseñar, que siguen 
rigurosamente los programas establecidos por el Ministerio de Edu- 
cación para los niños de las ciudades. Por lo general cada año se 
cambia de maestro, pues éste considera que su trabajo en regiones 
selváticas es muy duro por las circunstancias climáticas extremas, por 
la falta de las comodidades que deja en su pueblo o ciudad, por el 
alejamiento de los suyos y por la acomodación a alimentación y cos- 
tumbres diferentes, todo ello sin más compensación que la de llevar 
el conocimiento de las primeras letras de una lengua extraña a los 
niños indígenas, pues el estipendio monetario es mínimo. Por su 
parte, los Waunana piensan que es necesaria la educación que trae 
el blanco, principalmente porque el niño aprende a manejar la len 
gua castellana y los números, dos importantes apoyos en la relación 
con el blanco y el negro, para entenderlos y no dejarse engañar de 
ellos; las otras materias enseñadas no parecen muy útiles, pues están 
desligadas de la realidad cotidiana del indígena, quien desea que sus 
hijos aprendan cosas más prácticas, relacionadas con la agricultura, 
los animales y el manejo de herramientas y máquinas. Esto hace que 
muchos padres no envíen a sus hijos a la escuela, pues consideran 
que es demasiado tiempo perdido, que puede aprovecharse mejor 
ayudando en el trabajo a los mayores. La mayoría de los escolares 
son varones; pocas niñas asisten a la escuela, porque las tareas hoga- 
reñas son primordiales para el rol femenino y éstas se aprenden con 
la madre, por observación e imitación. Dos o tres años de escuela 
primaria es el promedio de asistencia, con un alto índice de deserción 
escolar, principalmente en época de recolección agrícola. Esporádi- 
camente, algunos muchachos salen a estudiar bachillerato en centros 
blancos. Esta situación ha mejorado notoriamente en los últimos 
años con la llegada de algunos muchachos indígenas preparados como 
maestros, a enseñar en su propia lengua y complementando los pla- 
nes de estudio oficiales con materias adaptadas a las necesidades de 
la comunidad. 

En el ritual de la pubertad, uno de los más importantes para 
los Waunana, ya se han mezclado elementos extraños, pues la cere- 
monia es realizada con música de tambores y flautas y con la chicha 
de maíz fermentado con la saliva de las mujeres jóvenes; pero al 
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terminar, cuando se considera que ha muerto la niña y nació una 
mujer, la música aborigen se reemplaza por el sonido de las grabado- 
ras y la danza grupal da paso al baile por parejas enlazadas, que 
se deleitan con los «vallenatos», sones de la costa Caribe de ritmo 
afroamericano, que llegan en los audiocassettes a la mitad de la 
selva y embelesan al indígena. También la chicha se cambia por el 
aguardiente de caña, y el rito religioso se convierte en una fiesta 
profana, singularmente parecida a las de los negros, aunque menos 
vital y espontánea. Estas fiestas casi siempre terminan en peleas a 
puños, en las que se desahogan los rencores y se descarga la agresi- 
vidad; sólo graves cuando salen a relucir los machetes o cuchillos. 

A pesar de la intromisión de otra música y otras bebidas en sus 
festividades, los indígenas tienen delimitados claramente el espacio 
y el tiempo en los cuales no se les puede dar cabida. Para la invoca- 
ción de los «jai», la chicha fermentada en bateas de madera y en 
ollas de barto, es colocada en recipientes de totumo y se ofrece a 
los espíritus del bien para que penetren en los bastones de madera 
y concedan lo deseado; entonces las escopetas y cuchillos y hasta los 
perros, por provenir del blanco, son sacados de la casa porque daña- 
rían el ritual. La petición a Ewandama para que traiga la lluvia la 
hacen las mujeres viejas tocando un tambor con forma de canoa he- 
cho de balso, y alrededor baila una doble fila de hombres y mujeres, 
al acompasado ritmo de las flautas. y haciendo coro con su canto al 
de la anciana; allí no entra lo blanco cuando el ritual se efectúa" en 
las escasas semanas del año en que no llueve. Pero cuando el «agua- 
cerito» con el tambor canoa y el baile se hacen para complacer a 
un visitante curioso, saldrán a relucir tambores improvisados de bal- 
des de lata o plástico y perfectamente se puede oír el canto repro- 
ducido en la grabadora, para evitarse el repetirlo a los curiosos. 

La medicina occidental entra en juego en el mundo indígena 
como otra opción a los graves problemas de morbilidad y mortalidad. 
La curación tradicional, practicada por el «jaibaná» con hierbas y 
con la ayuda de los «jai». a pesar de ser perseguida y cuestionada 
por el blanco, tiene una gran vigencia. El indígena cree en su siste- 
ma, tiene fe en su curandero y en los espíritu de sus antepasados 
que le dan ayuda sobrenatural. Sin embargo, las medicinas del blanco 
tienen acogida y el médico es solicitado y consultado cuando aparece 
en las selvas, lo que sucede en contadas ocasiones; aunque muchas 
veces la razón de la consulta sea la mera curiosidad. 
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Algunos indígenas han asistido a cursos de promotores de salud 
en la ciudad de Quibdó, capital del Departamento del Chocó, donde 
aprendieron a aplicar inyecciones, a recetar pastillas para dolencias 
menores y a prestar primeros auxilios. Ellos tienen un diploma y un 
nombramiento oficial del Ministerio de Salud y atienden en algunos 
caseríos, pero su labor no es muy efectiva porque pasan meses y 
hasta años sin recibir sueldo ni medicamentos. Además se les ha 
enseñado a cobrar por un oficio y por los remedios que recetan o 
aplican y esto no es aceptado por la comunidad, pues se piensa que 
la ayuda proveniente del blanco debe ser gratuita porque llega de 
quien tiene el poder y el dinero. Si agregamos a esta situación el 
hecho de que el «jaibaná» no cobra por sus servicios y recibe lo que 
el paciente desee darle en caso de que quede curado; encontramos 
que en la mayoría de los casos el enfermo acude al médico blanco 
como último recurso porque eso le significa gastos y viaje a pobla- 
ciones donde haya hospital, donde estará en un medio extraño, con 
alimentación diferente y lejos de su gente. La situación se plantea 
hoy, a nivel del indígena, con la división en dos grupos: los que sólo 
acuden y confían en su «jaibaná» y aquellos que, sin dejar su curan- 
dero, buscan al médico cuando se pueden permitir el gasto o cuando 
la situación desesperada justifica el endeudamiento para el traslado 
a los hospitales. 

Estas dos posiciones, la de los que podríamos llamar tradiciona- 
listas y la de los que aceptan el cambio, las encontramos también 
en los campos de la religión, la educación, el vestido y la vivienda. 
En cada grupo indígena que habita una quebrada existe esa pugna 
y externamente se puede conocer al indígena tradicionalista porque 
viste camisa y pantalón de un solo color, frente al progresista que 
usa camiseta de colores con dibujos y letreros en castellano y en in- 
glés. El primero acude a su «jaibaná» y rechaza al misionero y a las 
monjas, vive en un tambo circular y es reacio a enviar a sus hijos 
a la escuela; el segundo oscila entre los dos mundos, toma de cada 
uno lo que considera más conveniente. No necesariamente este anta- 
gonismo se da por edades, pero sin duda es entre los jóvenes, y más 
que todo entre los que han salido a estudiar en los centros blancos, 
donde hay más aceptación por las costumbres y los objetos foráneos. 
Sin embargo, en los últimos años se nota la influencia de la OREWA 
—Organización Emberá Waunana— que propende por la conserva- 
ción de los valores indígenas, dentro de una apertura a lo que del 
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blanco se pueda tomar sin detrimento de la cultura; concretamente 
la medicina occidental para aunarla a la experiencia del curandero, 
el mejoramiento de la agricultura con nuevos productos y técnicas, 
la organización en cooperativas y la educación bilingiie con maestros 
indígenas y programas propios. 


LA IDENTIDAD 


Consideremos la identidad indígena en sí, vista por el propio 
indígena como su posición dentro de un grupo minoritario y domi- 
nado, circunscrito a una sociedad mayor dominante; esa identidad 
que significa el ser ellos, una cultura diferente a la del país mestizo 
pero dependiente. Al estudiarla desde una doble perspectiva, la pro- 
pia y la relacional, nos encontramos con dos reacciones diferentes. 
El indio, como miembro de su comunidad, se siente orgulloso de 
ser indígena y de su diferencia ante el blanco. Con el etnocentrismo 
de casi todos los grupos humanos y con la manera específica de ex- 
presarlo que caracteriza a los llamados «primitivos», ve al blanco 
como inferior, como intruso y como enemigo y por lo tanto lo des- 
precia. Pero al darse una relación de dependencia, cada día más 
marcada, aunque el indígena quisiera conservar intacta su identidad 
sin concesiones al blanco, lo cierto es que su reacción —por lo me- 
nos en cuanto a la actitud, no sabría decir hasta qué punto en cuanto 
al sentimiento— es la de buscar un acercamiento al blanco, una imi- 
tación de sus costumbres o más exactamente de las expresiones de 
ellas, pues piensa que así puede conseguir más fácilmente ayuda, 
apoyo y aceptación. Esa actitud ladina, mecanismo de defensa en 
la lucha del indio, es también arma de dos filos en la conservación 
de su identidad. 

Ánte este panorama de una cultura en cambio: ¿cuáles pueden 
considerarse como los factores de identidad en los Waunana? Según 
ellos mismos, su lengua, su religión y su «ley». La lengua, propia y 
compartida en el grupo, es factor identificador por excelencia. El 
indígena se encuentra a sí mismo en la lengua, se aísla del extraño 
por medio de la lengua y se refugia en ella para cuestionarse sobre 
las verdaderas intenciones del blanco o desquitarse de las burlas del 
negro en sus propias narices. Las cosas, los animales y el mundo, 
son para él únicas en su lengua; la dimensión propia la da la pala- 
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bra en el idioma indígena; las cosas y los seres nombrados en caste- 
llano ya están compartidos y «parece que fueran distintos». 

A la vez, la lengua es el gran diferenciador ante los otros grupos 
aborígenes y principalmente ante negros y blancos. La lengua es el 
territorio auténtico, y siendo un importante elemento de acultura- 
ción es el principal factor de identidad; con todo lo que implica 
captar y transmitir en ella un concepto de la existencia y una visión 
del mundo. 

La religión también es reconocida por el Waunana como rasgo 
identificatorio de gran importancia. Ellos son los «hijos de Ewan- 
dama» y aunque la adoctrinación les haya traído los conceptos de 
Ewandama Jesucristo para un Salvador y Ewandama-chai para un 
Niño Dios, esto lo toman como añadidos que el blanco coloca a la 
suprema potencia creadora del mundo y de los seres. La labor mi- 
sionera, que tantas conversiones ha logrado en otras regiones indíge- 
nas de Colombia, en el Chocó se ha encontrado con una barrera ni 
hostil ni rencorosa, sino más bien reiterada y burlona, que ha pre- 
servado a Ewandama y los «jai» y los conserva con orgullo y ve- 
neración. 

La «ley» es el nombre que se da a las costumbres, a las normas, 
en esencia a la cultura. Cuando un Waunana dice que algo se debe 
hacer «porque es de nuestra ley», no necesita dar ni da ninguna 
otra explicación. La «ley» es la pauta milenaria, aceptada y com- 
probada como la ideal; la justificada en sí misma y al mismo tiempo 
la que determina la diferencia con el proceder de los demás. A pesar 
de todas las concesiones, cambios y acomodaciones de su cultura, en 
la base del comportamiento indígena está esa «ley», a la cual el 
individuo se pliega totalmente y ello le da el sentido de pertenencia 
al grupo, la razón de ser. 

Lengua, religión y ley son la esencia de la identidad del Wauna- 
na, con todo lo que ello implica en el sentido de compartir un sen- 
timiento y una actitud hacia sí mismo, hacia su grupo, hacia las 
otras etnias y hacia su entorno natural y social. 


LA CULTURA DEL MAIZ EN GUATEMALA 


Flavio Rojas Lima * 


La tesis central que aquí se presenta es la de que el estudio de 
la cultura del maíz constituye un sugestivo instrumento metodoló- 
gico para el estudio del hombre y la sociedad de Guatemala. El 
maíz, en efecto, implica, en esencia, una contradicción fundamental: 
constituye la dieta básica del hombre guatemalteco, lo produce la 
parte mayoritaria y más pobre de la población (los campesinos), de 
él se benefician principalmente, aunque fuere de manera indirecta, 
los sectores altos y minoritarios de la sociedad, provocando así una 
situación de injusto desequilibrio, que luego se hace necesario justi- 
ficar y explicar de alguna manera. Es decir, el maíz ha sido y de 
algún modo sigue siendo la base de la subsistencia de un pueblo, y 
al mismo tiempo es una de las causas del subdesarrollo de ese mismo 
pueblo. El maíz, como producto del trabajo organizado, pero sobre 
todo en el campo de la ideología, es motivo de exaltación de las más 
puras esencias y atributos del hombre; pero, en el campo de la pra- 
xis social sobre todo, ha sido también causa de la negación de las 
más caras potencialidades del ser humano. De algún modo contri- 
buyó a la edificación de una de las culturas más asombrosas de la 
humanidad (la cultura maya en particular y la mesoamericana en ge- 
neral), pero, al mismo tiempo, y quizá por ello mismo ha contri- 
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buido también a estructurar un régimen social en que se niegan las 
más elementales condiciones del ser humano. En el plano estricta- 
mente biológico, dicha contradicción fundamental podría plantearse 
así: el maíz «sustenta», en el sentido que mantiene el organismo hu- 
mano, pero no satisface, no nutre, no asegura el desarrollo fisioló- 
gico, no asegura el desarrollo de la vida misma. 

Tal contradicción fundamental —quizá no tanto por casualidad 
como por el uso de recursos alegóricos plenamente captados en el 
estudio sociológico de los mitos— se encuentra ya expresada, de ma- 
nera elegante y refinada (como corresponde a un documento socio- 
político de una clase dirigente), en el Popol Vuh, el libro sagrado 
de los quichés de Guatemala (Recinos, 1956). El Popol Vuh nos 
refiere que, después de varios intentos frustrados en que se usaron 
materiales deleznables, el hombre fue hecho de maíz. De este grano 
fue hecha su carne y de él provinieron la fuerza, la gordura, la muscu- 
latura y el vigor del hombre. Los dioses hicieron así, inicialmente, 
un hombre pleno, inteligente, capaz de ver de cerca y de lejos, de 
conocer todo lo que hay en el mundo. No obstante, y precisamente 
al constatar tales atributos en el hombre, al constatar la propia per- 
fección de la criatura humana, los dioses se lamentaron de su obra 
y buscaron limitar los alcances de su creación; y nublaron la vista 
de los hombres, echando un vaho en sus ojos, «como cuando se sopla 
sobre la luna de un espejo». Así se destruyó la sabiduría de los 
hombres y así se aseguró su obediencia y sumisión respecto de los 
dioses, sus hechores, sus fundadores. Aquellos que buscaban ser ala- 
bados, alimentados, adorados por los hombres. 

El maíz, por otra parte, como se ha insinuado ya, tiene trascen- 
dentes implicaciones biológicas, sociales estrictamente hablando, re- 
ligiosas, artísticas, políticas y de muchos otros órdenes. Cada uno de 
estos planos, sin embargo, se confunde con los otros, y de sus inter- 
relaciones decisivas surge suficiente luz para explicar la entidad total 
del hombre y sus propios procesos de transformación. Si ello, en 
relación con el maíz, es particularmente válido respecto del hombre 
mesoamericano, o del guatemalteco en particular, se estarían confir- 
mando, por extensión, los recursos metodológicos y teóricos de que 
dispone hoy la ciencia del hombre. Aquí radica el valor antropoló- 
gico general que pudiera adjudicarse al estudio de la cultura del 
maíz en Guatemala, o en Mesoamérica en su caso. De la cultura del 
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maíz, por consiguiente, sfrictu semsu, se puede decir, como de la 
cultura en general, que constituye un sistema ordenado de significa- 
dos y de símbolos, derivado de un ordenamiento específico de la 
interacción entre los hombres y cuya influencia se revierte en los 
sistemas sociales. 

De los mayas antiguos —en una categoría contrapuesta a la de 
los contemporáneos— se ha dicho que hacían girar su vida toda en 
torno al maíz. Una famosa frase del cronista colonial Francisco Vás- 
quez (Morley, 1965: 486 y Thompson, 1959: 254) dice de aquellos 
antiguos mesoamericanos: «Todo cuando hacían y decían era en ot- 
den al maíz, que poco faltó para tenerlo por Dios, y era y es tanto 
el encanto y embeleso que tienen con las milpas que por ellas olvi- 
dan hijos y mujer y otro cualquiera deleite, como si fuese la milpa 
su último fin y bienaventuranza». Tanto Morley como Thompson 
se encargan de corregir de inmediato el pensamiento del fraile cro- 
nista, al aseverar que el maíz era en efecto un dios, y de los más 
importantes en el clásico panteón de los mayas. Las connotaciones 
religiosas del maíz llegan a tales extremos, que bien puede hablarse, 
en algún sentido, de una religión maya del maíz, de donde se deri- 
van otras muchas manifestaciones culturales extraordinarias. Todas 
las implicaciones culturales del maíz, sin embargo, todo el rico sim- 
bolismo asociado a este grano básico, sólo se pueden explicar como 
resultado de la importancia material y de la ubicación precisa del 
maíz en el universo de las relaciones sociales. Esto último resulta 
tan válido para los mayas antiguos como para sus descendientes con- 
temporáneos, y en general para las mayorías de campesinos que en 
la actualidad conservan actitudes y creencias respecto del maíz, y 
siguien siendo los productores directos del mismo. 

En las líneas siguientes nos proponemos considerar someramente 
algunos aspectos particulares de la cultura del maíz y la significación 
de ésta en el conocimiento del hombre y la sociedad de Guatemala. 
Esto, como se ha sugerido ya, lleva implícito (por las recurrencias 
comparativas consiguientes) un conocimiento general del hombre 
——<uyas particularidades y diversidades nos conducen a sus gencra- 
lidades—, y un reconocimiento de las contradicciones intrínsecas «ue 
detienen, pero no suprimen del todo, los procesos de desarrollo «el 
hombre, así como los propios procesos de una ciencia particular «que 
se propone estudiar a ese hombre, para transformarlo. 
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SOBRE EL ORIGEN DEL MAÍZ 


En la prolongada discusión sobre el origen del maíz, que no re- 
visaremos aquí por razones obvias, se ha concedido cierta importan- 
cia a ideas como las siguientes: 1) El maíz parece haber tenido su 
origen en las tierras altas del occidente de Guatemala, donde existe 
una amplia variedad del mismo, y donde se localizan las especies 
silvestres asociadas a su origen, esto es, el teosinte y el tripsacum 
(Benedict y Steggerda, 1937; Kempton y Popenoe, 1937; Stadel- 
man, 1940, y otros). 2) La agricultura es la base de todas las civili- 
zaciones y la base de la agricultura son las plantas domesticadas me- 
diante el trabajo humano. Existe una variedad de plantas domesti- 
cadas en todas partes —en el Viejo como en el Nuevo Mundo—, 
pero las más grandes civilizaciones primigenias se desarrollaron en 
torno a los cereales. Así como las grandes civilizaciones del Viejo 
Mundo se basan en el arroz, el trigo, la cebada, el sorgo, las del 
Nuevo Mundo se basan en el maíz. La vida material y los logros 
culturales de muchos pueblos de la antigiiedad mesoamericana de- 
penden del maíz, y la importancia de este cultivo se ha generalizado 
y se mantiene en otros pueblos de la tierra, incluso en Europa y 
Estados Unidos, donde también tiene un valor económico. 3) El maíz 
sigue siendo un alimento básico en algunos países (México y Cen- 
troamérica principalmente), y tiene una alta incidencia en la dieta 
de otros países en distintas áreas del mundo. 4) Se trata de un cul- 
tivo que se extiende a lo largo de un tiempo prolongado, con técni- 
cas e implicaciones sociales ligeramente cambiantes. 5) El maíz tiene 
connotaciones directas en todos los niveles de la vida de los pueblos 
mesoamericanos de la antiguedad, y las mantiene en importantes sec- 
tores de las actuales formaciones sociales centroamericanas. 6) Por 
su importancia en la dieta, en la economía, en la historia, en la cul- 
tura en fin, de una buena parte de la población americana, el maíz 
contribuye a delinear la identidad de algunos pueblos de esa parte 
del mundo. El maíz, en fin, ayuda a conocer el papel que corres- 
ponde a la cultura en el desarrollo de las sociedades, y, de este modo, 
a precisar los elementos universales en la naturaleza del hombre. 


EL MAÍZ COMO FACTOR BIOLÓGICO 


Como se ha dicho antes, el maíz era y sigue siendo un alimento 
importante en varios países del mundo. Investigaciones recientes es- 
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pecializadas indican que el maíz mantiene su categoría de alimento 
básico en varios países de América Latina, principalmente México y 
Centroamérica, y en algunos países de Africa, como Egipto y Africa 
del Sur (Bressani 1972). En algunas de dichas investigaciones, patro- 
cinadas por organismos internacionales como la FAO, el INCAP, etc. 
(Bressani, 1972), se ha reunido una apreciable información sobre la 
importancia nutricional del maíz en términos de niveles de ingesta, 
composición química, valor nutritivo y formas en que se consume. 
En datos obtenidos por la FAO en el año de 1962, se puede apre- 
ciar que en las dietas de 64 países diferentes, 50 tenían una inges- 
tión de maíz de menos de 100 gramos al día por persona; 14 países 
presentaban ingestiones diarias de hasta 350 gramos por persona. En 
países como Guatemala y México se han registrado ingestiones dia- 
rias, por persona, de hasta 500 gramos. Se ha establecido, asimismo, 
que en algunos de los lugares con mayores índices de ingestión de 
maíz, éste representa la fuente del 80 por 100 de las calorías y el 
70 por 100 de las proteínas en la dieta de la población adulta (Behar, 
1968: 116). En algunos grupos étnicos de origen maya, el maíz cons- 
tituye el 75 u 85 por 100 de lo que come una persona adulta, que 
ingiere el maíz de muy distintas maneras (Morley, 1965: 163). 

En los cuadros que se reproducen a continuación (tomados de 
Bressani, 1972) se pueden apreciar los índices de consumo de maíz 
en los seis países de Centroamérica, diferenciando los sectores urba- 
nos y rural de la población, así como las cantidades de calorías y 
proteínas derivadas de dicho alimento. 


INGESTION DE MAIZ EN EL AREA RURAL Y URBANA 
DE LOS PAISES DE CENTROAMERICA 


Consumo de maíz, g/día 


E A 

El. Salvador: e cs las aros ea 166 
E 135 
INICOTARUA 2 vs IO e IR e e 56 
SAI e io da 14 
Panamá ... ... ... ... 


(Encuestas Dietéticas de Centroamérica y Panamá, 1969.) 


322 Flavio Rojas Lima 


CONTRIBUCION DEL MAIZ A LA INGESTION DIARIA DE CALORIAS 
Y DE PROTEINAS EN EL AREA RURAL DE LOS PAISES 
DE CENTROAMERICA 


Calorias / día 


g. proteína /día 


OTRAtemala. e En e a O 

EU DAVDAOR 0. 0 e e a 68 
Honduras ... ... ... 38 
Nicaragua .. e E 64 
Costa Rica ... ... ... 54 


Panamá ... 


(Encuestas Dietéticas de Centroamérica y Panamá, 1969.) 


De los estudios especializados emprendidos por los nutricionistas 
Bressani (1972) y Behar (1962) se obtienen informaciones interesan- 
tes sobre las calidades nutricionales del maíz y sobre la posición 
relacional de este producto con respecto a los otros factores evoluti- 
vos generales, en el contexto de las sociedades precolombinas y del 
presente. Se sabe ahora, por ejemplo, que el valor nutricional del 
maíz es tan sólo relativo, o más bien bajo, en comparación con los 
niveles de una dieta satisfactoria para el normal desarrollo biológico 
del hombre. Como en todos los cereales, la concentración de proteí- 
nas en el maíz es realmente baja, y éstas —según los especialistas— 
tienen un bajo valor biológico. Son deficientes en algunos aminoáci- 
dos esenciales (lysine y tryptophane), en niacina y en otros elemen- 
tos nutricionales indispensables. Esta situación negativa provoca cier- 
tas enfermedades (cutáneas, mucosas, etc.), o favorece el desarrollo 
de las mismas, contribuyendo decisivamente a crear cuadros de mal- 
nutrición o desnutrición, agravada por otros factores diversos, endó- 
genos o exógenos. Á fin de corregir algunas de tales deficiencias, la 
dieta debe complementarse con otros nutrientes o fuentes proteínicas 
diversas, ya de orden animal (carne, leche, huevos), ya de orden ve- 
getal (legumbres, frutas, raíces, especias, tubérculos, etc.). Los habi- 
tantes de la Mesoamérica precolombina —los mayas en particular— 
conseguían tales compensaciones dietéticas mediante el consumo de 
frijol, carne silvestre, y algunos de los productos vegetales aludidos. 
Otros procedimientos usados por los mayas para superar las defi- 
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ciencias de proteínas, calcio y niacina, se pueden explicar en términos 
ecológicos, tecnológicos o puramente culturales. Entre tales procedi- 
mientos se cuentan los siguientes: la cocción alcalina en la prepara- 
ción de las tortillas (este recurso, además, reduce el contenido propio 
de la fibra cruda del maíz, aunque antes se pensaba que sólo servía 
para desprender la película de los granos y para suavizarlos); la lac- 
tancia prolongada de los niños (generalmente hasta los tres años como 
se hacía en el pasado); la utilización de técnicas agrícolas favorables 
(la roza y el barbecho); la selección de semillas, etc. Behar (1962) 
dice que los indígenas precolombinos lograron de ese modo una cierta 
adaptación al ambiente, consiguiendo una reducción antropométrica 
que bien pudiera tenerse como un mecanismo de selección natural. 
No obstante lo anterior, y aun cuando, por otro lado, se incremen- 
tasen sensiblemente los índices de ingestión del maíz, los indígenas 
precolombinos —y también los de hoy, como veremos más adelan- 
te— no han sido capaces de llenar los requerimientos nutricionales 
normales, dada la dieta y las disponibilidades de comida que tenían 
y tienen en la actualidad. De aquí, los cuadros de anemias nutricio- 
nales, de enfermedades diversas y de otras deficiencias biológicas que 
inciden en los niveles del trabajo, la diversión, la educación y en 
otros campos de la actividad humana. Behar aclara que las deficien- 
cias nutricionales aludidas no son exclusivas del indígena, y menos 
aún del indígena precolombino, pues las mismas afectan asimismo 
a las poblaciones rurales de los países centroamericanos del presente. 

Los genetistas, nutricionistas, biólogos, antropólogos, ecólogos y 
otros especialistas diversos se han formulado preguntas importantes 
que se relacionan con el desarrollo general de las culturas y las so- 
ciedades. ¿Cómo pudieron los mayas establecer las ventajas del pro- 
cesamiento alcalino del maíz? ¿Cómo pudieron subsistir los pueblos 
mesoamericanos con los niveles de insuficiencia nutricional que se 
derivan del uso del maíz como alimento básico? ¿En qué medida 
los efectos negativos de una dieta deficiente en nutrientes indispen- 
sables, superaron o superarán en el futuro los efectos positivos de- 
rivados de una alta ingestión de maíz, de las dietas complementarias, 
de las técnicas usadas en el procesamiento del maíz, y de aquellos 
otros recursos culturales como los partos espaciados, la lactancia pro- 
longada, etc.? 

Por encima de las respuestas que puedan darse a las anteriores 
interrogantes, se puede decir, como conclusión final, que el maíz tiene 
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una incidencia ambivalente en el desarrollo físico del hombre meso- 
americano y también en el subdesarrollo de las sociedades del área, 
donde han persistido, por siglos, sistemas de explotación y de nega- 
ción sistemática de los atributos y potencialidades del hombre. De 
las consideraciones anteriores, formuladas en su mayor parte por los 
especialistas citados, se puede colegir, asimismo, que las implicacio- 
nes biológicas del maíz presentan sus propias contradicciones inhe- 
rentes, las cuales quizá sólo puedan explicarse en el contexto de las 
relaciones que se dan entre los diferentes niveles estratigráficos de la 
realidad humana. 


EL MAÍZ EN EL PLANO TECNOLÓGICO 


La agricultura precolombina, básicamente la llamada agricultura 
de milpa, está sin duda condicionada, en sus orígenes y su desarro- 
llo, por un largo proceso de adaptaciones ecológicas que han sido 
puestas de relieve ya por los especialistas (Palerm, 1972). En estos 
procesos de macro y microadaptación a regiones, climas, suelos, topo- 
grafías y otras condiciones ecológicas diversas, no cabe duda que los 
recursos tecnológicos, precarios como fuesen, pero funcionales en 
muchos aspectos, desempeñaron un papel muy importante. 

En realidad, puede hablarse de una tecnología propia del maíz, 
así como puede hablarse, en términos más generales, de una cultura 
del maíz. Dicha tecnología ha sufrido cambios importantes a lo largo 
de los años, como en el siglo xvi, al producirse el contacto con la 
cultura occidental, y también en los tiempos actuales, en que se acusa 
un alto desarrollo tecnológico en el mundo entero. No obstante, 
puede afirmarse, asimismo, que la tecnología del maíz conserva mu- 
chos de sus elementos esenciales del pasado más remoto. 

Entre los aspectos más relevantes de la tecnología del maíz pue- 
den mencionarse los siguientes: preparación de la tierra (roza, barbe- 
cho o sistema de rotación, uso de fertilizantes naturales y químicos), 
selección de semillas, uso de instrumentos agrícolas (desde el xwl o 
palo de sembrar precolombino, hasta el arado y los recursos mecáni- 
cos), combinación de cultivos (como en el clásico complejo agrícola 
maíz-frijol-calabazas ), conocimientos sobre plagas y enfermedades, así 
como el tratamiento de las mismas; conocimientos meterológicos di- 
versos, etc. 
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Algunos autores (Morley, 1965: 178; Thompson, 1959: 253, y 
Florescano, 1981: 16-17) han señalado, como hecho significativo, 
que la agricultura de milpa permite una gran disponibilidad de tiem- 
po, pues la misma exige sólo unos 190 días de trabajo efectivo al 
año. En tanto que Thompson relaciona tales excedentes de tiempo 
únicamente con las grandes empresas culturales culminadas por los 
mayas clásicos, Morley y otros vinculan los mismos excedentes con 
una organización sociopolítica y un sistema de producción que per- 
mitió la explotación de grandes masas de trabajadores agrícolas que 
sirvieron a un estado teocrático en la era precolombina y a una élite 
colonial y neocolonial en las épocas posteriores. 

Respecto de la tecnología de la milpa, finalmente, se puede ob- 
servar también que en tanto la misma se ha enriquecido bastante 
como consecuencia del desarrollo tecnológico general de los tiempos 
modernos, ésta se ha visto, por otro lado, entorpecida drásticamente, 
en especial por la falta de tierra en manos de los propios campesinos, 
y en general por la inequitativa distribución de los bienes esenciales 
en las sociedades latinoamericanas de ayer y del presente. 


EL MAÍZ EN EL NIVEL CULTURAL DE LA REALIDAD HUMANA 


La significación cultural del maíz, pese a su complejidad y a su 
riqueza, sólo se analiza aquí de modo somero, y tan sólo en los pla- 
nos de la religión y del lenguaje. 

En relación con el lenguaje bastaría señalar el hecho, elocuente 
y significativo, de la existencia, en los idiomas mesoamericanos, de 
una enorme y rica terminología asociada al maíz, fenómeno éste que 
se ha mantenido a lo largo de milenios. Así como los pueblos pasto- 
ralistas (como los Nuer del Sudán, por ejemplo, Evans-Prichard, 
1962), los pueblos recolectores y las sociedades industrializadas han 
desarrollado una terminología especializada que refleja la importan- 
cia de las actividades esenciales en la vida de esos pueblos, así los 
conglomerados mesoamericanos desarrollaron todo un universo idio- 
mático que gira en torno al maíz. 

Un solo investigador (Stadelman, 1940), en un breve estudio 
dedicado a los pueblos de un solo departamento de Guatemala (Hue- 
huetenango), elaboró un glosario en el que se incluyen más de 192 
palabras estrechamente relacionadas con el maíz. Se refieren éstas a 
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instrumentos, actividades, objetos diversos, a los que se designa y se 
considera por sus vinculaciones con el maíz. El glosario mencionado, 
como suele ser en tales casos, sólo incluye aquellos términos que a 
juicio del autor ameritan una explicación específica. Algunas de ta- 
les palabras se refieren a conceptos muy diversos, de extraordinarios 
contenidos culturales per se, como el sistema vigesimal de numera- 
ción, la cronología, etc., pero vinculados siempre con la cultura del 
maíz. Este es el caso, por ejemplo, de la palabra sorte, que se refiere 
a un número determinado de mazorcas de maíz, o la palabra Síwil, 
que indica un período de veinte días de obligada observación en las 
faenas de la milpa. 

Más importante quizá que la simple existencia de aquellos nu- 
merosos términos es el hecho de que los indígenas mames de aquel 
departamento de Guatemala han podido clasificar 166 variedades de 
maíz, asignando a cada una de ellas un nombre específico. Aquí 
debe destacarse un rico esfuerzo de clasificación, parecido al de mu- 
chas otras culturas del mundo (Durkheim y Mauss, 1965). Las 166 
variedades, en efecto, están agrupadas en clases y subgrupos. La cla- 
sificación general obedece a criterios varios, como color (blanco, ama- 
rillo, colorado y pinto), apariencia y conformación del grano y de la 
mazorca, dulzor, suavidad, tamaño, riqueza, procedencia (costa-alti- 
plano, tierra fría-tierra caliente, valle-montaña, etc.). Las distintas 
variedades comprenden grupos y subgrupos innumerables; así, por 
ejemplo, la variedad de maíz negro abarca ocho subgrupos; la varie- 
dad de colorado comprende 17 subgrupos; del maíz pinto existen 
25 subtipos; del blanco se reconocen 40 subclases; y del amarillo se 
distinguen 46 subtipos. Del frijol, que se siembra con el maíz, se 
reconocen 87 tipos. Cada una de estas categorías tiene su nombre 
específico, en el que se traducen características igualmente especiales. 

Este solo hecho particular pone de manifiesto la extraordinaria 
importancia cultural del maíz, dada la relevancia fundamental que 
corresponde al lenguaje, y a los grandes sistemas de clasificación y 
ordenación del mundo en el nivel específico de la cultura, entendida 
ésta como parte inseparable de ese compuesto estratigráfico y sinté- 
tico que es la realidad humana. Sin embargo —insistimos— ese mis- 
mo hecho pone de manifiesto cómo el maíz ha llegado a adquirir 
una vida casi propia, como objeto independiente del hombre mismo 
y de su trabajo. 
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El otro campo de la cultura en que el maíz tiene una connota- 
ción fundamental, es el de la religión y la mitología. Como el len- 
guaje, la religión, los mitos y las creencias tienen una vasta carga 
simbólica que revela las estructuras subyacentes de la organización 
social y de las necesidades básicas del hombre. La riqueza y comple- 
jidad de los contenidos religiosos y mitológicos del maíz, de lo cual 
se ha ocupado abundantemente la literatura antropológica, nos su- 
giere, asimismo, el nexo esencial de este grano con la base estructu- 
ral de las sociedades mesoamericanas y con sus necesidades funda- 
mentales. 

Un inventario de las connotaciones religiosas, mitológicas ritua- 
les o simplemente ideológicas del maíz, resultaría largo y prolijo. 
Nos limitaremos a citar, simplemente, algunas de las más relevantes 
de dichas connotaciones. 


1. El hombre, según el mito popolvúhico, fue hecho de maíz, 
y de éste le vienen su conocimiento, su vigor, su identidad antoló- 
gica en una palabra. El mismo origen tienen, sin embargo, las propias 
limitaciones existenciales del hombre, su alienación respecto de su 
trabajo y del producto de éste y también respecto de fuerzas y pode- 
res humanos y metahumanos, a los cuales el hombre debe pagar obe- 
diencia, sumisión, pleitesía y tributo. 

2. Las deidades del maíz, o aquellas asociadas al mismo, cons- 
tituyen todo un panteón de mucho poder en los terrenos de las 
ideas y de la praxis social. Hay toda una serie de dioses amigos y 
enemigos del maíz, que condicionan la vida terrena y ultraterrena 
de los hombres. 

3. La praxis religiosa, o sea la actividad ceremonial propiamente 
dicha y todo «lo que hace la religión» (es decir, las implicaciones 
sociológicas de la misma) giran en buena medida en torno al maíz. 
Se ha dicho reiteradamente (Early, 1964) que el ritual del maya pre- 
colombino giraba totalmente en torno al maíz y tenía como objetivo 
último asegurar la producción del mismo, para sustento de los hom- 
bres. La actividad ritual de los descendientes contemporáneos de los 
mayas gira también en buena medida alrededor del maíz, y en oca- 
siones (Early, 1964), cuando el maíz no ha estado disponible, se ha 
creído que el ritual ha fallado y se hace necesario modificarlo. 

La praxis religiosa en torno al maíz, la pre-cristiana y la post- 
cristiana, conserva elementos autóctonos y sincréticos de una larga 
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historia. El pomixi, o «copal del maíz», o sea la «costumbre» que 
se celebra a lo largo del año, en las distintas etapas del cultivo del 
grano, se observa no sólo entre los mames de Guatemala (Stadel- 
man, 1938; Wagley, 1957; LaFarge, 1935, y otros), sino en casi 
todos los pueblos mesoamericanos, mayas y no mayas, y en algunos 
otros grupos aborígenes de América. 

4. Los indígenas y los habitantes de las áreas rurales en Cen- 
troamérica observan una actitud mística, reverencial, respecto del 
maíz. Se le llama «Su Alteza» en algunas lenguas mayas (Thompson, 
1959: 24), y en las etapas rituales que marcan la agricultura de milpa 
se observan ayunos y abstinencias obligados. Al maíz no se le des- 
precia, no se le roba, y se le estima. Se le dan contenidos axiológicos 
o se le vincula con pautas de comportamiento determinadas. 

5. Al maíz se le personifica a veces, pero se le adjudican pode- 
res sagrados. Se le habla y se le trata con humildad y respeto. En 
otros contextos se le asocia con símbolos cristianos significativos, 
como la misma sangre de Cristo. En todo caso, tiene un origen divi- 
no, mitológico, como «el presente supremo que los dioses hicieron 
al hombre» (Thompson, 1959: 254). 

6. El maíz es utilizado, junto con los frijoles de palo de pito 
(erytbrina corallodendron), como parte del oráculo usado por los 
chimanes en sus prácticas adivinatorias, tal como lo hicieron los dio- 
ses cuando construyeron el mundo (Popol Vuh, 1947). Se le usa, 
asimismo, en muchos otros complejos ceremoniales que se pueden 
interpretar como parte de un prolongado proceso de resistencia cul- 
tural en un contexto social de dominación. 


A la luz de todas las consideraciones anteriores, y partiendo del 
mito popolvúhico, nos parece necesario insistir en el carácter dialéc- 
tico que sin duda tiene la significación esencial del maíz como ele- 
mento cultural: el mismo contribuye a afirmar la calidad humana 
del hombre mesoamericano, y al mismo tiempo es un instrumento 
para determinar sus limitaciones, su sumisión frente a fuerzas socia- 
les que imponen un rígido control sobre su existencia. En cierto 
sentido, es generador de la libertad del hombre respecto de la natu- 
raleza y sus propias limitaciones existenciales, pero, por otro, genera 
también las «más severas servidumbres» (Florescano, 1981: 16) que 
se prolongan en el tiempo. Del estado de incertidumbre en que el 
hombre se proveía de la naturaleza (en la cual ya existía el maíz sil- 
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vestre y otros alimentos no domesticados), se traslada el hombre a 
una situación de mayor seguridad y autoeficiencia, mediante el paso 
consciente hacia el dominio de la agricultura. Del maíz silvestre se 
hacen derivar las especies domesticadas, se establece el trabajo como 
expresión máxima del reino de la cultura, se depuran las técnicas 
de producción, y posteriormente el trabajo mismo se hace objeto de 
una división racional a efecto de seguir utilizando más eficazmente 
los recursos libres de la tierra y del ambiente. El hombre trasciende 
el mundo de la naturaleza e ingresa en el mundo de la cultura, pero, 
paradójicamente, adquiere también conciencia de su dependencia res- 
pecto del trabajo, respecto de sus relaciones con otros hombres, y 
respecto de los productos derivados de su relación racional con la 
naturaleza. Justamente en esta coyuntura, respecto del hombre me- 
soamericano, el maíz desempeña un papel decisivo, puesto que, a la 
par que constituye la fuente principal de alimento y se produce en 
el medio natural, por otra parte es un producto directo del trabajo, 
implica una división de este último, requiere de tecnologías y cono- 
cimientos especiales, y también de una posterior sanción de los po- 
deres sobrenaturales que hablan por boca de los dirigentes políticos. 

Se podría decir, en otras palabras, que el maíz «desanimaliza» al 
hombre, lo «humaniza», pero al mismo tiempo lo introduce en un 
mundo de objetos extraños que, como el mismo maíz, a veces ad- 
quieren vida propia, se objetivizan, se enfrentan al hombre, aun 
cuando sean producto de su mismo trabajo. El maíz, en fin, ayuda 
al hombre a adquirir conciencia de sí mismo, de su diferenciación 
respecto de los otros hombres y de la naturaleza; pero ello mismo 
—repetimos— implica un mundo nuevo, diferente respecto del mun- 
do anterior en el cual existía una estructuración cuasi-orgánica con 
la naturaleza y los otros hombres. El proceso general de alienación, 
que se inicia de esa manera bastante sutil y compleja, se agudiza des- 
pués en la historia, alcanzando niveles verdaderamente críticos cuando 
el hombre empieza a perder incluso el control directo sobre el maíz 
que produce con sus propias manos, como resultado directo de su 
trabajo. En esta etapa subsiguiente, el maíz sigue siendo elemento 
indispensable en la vida del hombre, sigue siendo producto de su 
propio esfuerzo, pero cada vez se hace más extraño y más opuesto 
al hombre en cuanto que cada vez se le hace depender más de los 
poderes metahumanos y de intereses ajenos a los del propio pro- 
ductor. 
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En la medida en que el hombre se separa de la naturaleza ad- 
quiere mayor dominio sobre ésta y afina más su razón, pero, en la 
misma medida, el hombre deja de ser «una fuente autónoma de 
acción» (Becker, 1969: 153). En la medida en que el maíz se adentra 
en los ámbitos de la cultura (cuando se depura su producción, se 
extiende más por los vericuetos simbólicos del lenguaje, se introduce 
en el campo de la gastronomía, el arte, la religión, etc.), el hombre 
lo conceptúa menos en términos de su uso y su utilidad diversa y 
tiende a acumularlo y luego a «mitologizarlo», «ritualizarlo», en su- 
ma, a «ideologizarlo», hasta parar convirtiéndolo en la sustancia de 
que está hecho el mismo hombre y en la razón de ser de las limita- 
ciones esenciales de éste. Se llega al punto aquel señalado por el 
cronista colonial («todo lo que hacían y decían era en torno al maíz») 
y se le trastoca en uno de los dioses más importantes y, consecuen- 
temente, en un efectivo instrumento para el control de la conducta 
de los hombres. Estos comienzan a depender más y más del maíz, de 
otros objetos creados por ellos mismos, y en general de las circuns- 
tancias que hacen posible la vida en una sociedad determinada. 

Así como el mito bíblico de la expulsión del paraíso puede inter- 
pretarse como «el primer acto de desobediencia y el primer acto 
de libertad del hombre» (Fromm, 1982: 56), el mito popolvúhico de 
la «velación» de los ojos humanos puede entenderse como el primer 
acto de sujeción, de negación, de mutilación de las superiores cali- 
dades humanas previamente confirmadas; un acto de sanción, una 
suerte de expulsión del paraíso, un castigo por el hecho en que el 
hombre toma conciencia de sí mismo, por el acto «de comer del 
árbol de la ciencia del bien y del mal». 

La historia del maíz en el seno de los pueblos mesoamericanos 
encajaría justamente en cualquier planteamiento objetivo sobre la 
historia del desarrollo humano en el contexto de las contradicciones 
fundamentales que son inherentes a éste. Por razones que podrían 
asociarse a condiciones ecológicas, a las característricas reproductivas 
del propio maíz o bien a condicionamientos estrictamente sociales, 
el grano comienza a producirse en cantidades que exceden las nece- 
sidades de las familias y las unidades menores de parentesco. En 
torno a la división del trabajo y a dicha producción excedentaria 
surgen nuevas estructuras y nuevas funciones en una sociedad que 
se hace así más compleja y más grande. Se trata de un proceso que 
puede reconstruirse recurriendo a las evidencias arqueológicas y etno- 
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lógicas correspondientes (véase, por ejemplo, Rivera Dorado, 1982, 
passim, para el caso de la sociedad maya), en el que se ponen de 
manifiesto las nuevas jerarquías económicas y de poder, así como 
las concepciones y recursos ideológicos que las complementan. 

En el nuevo tipo de sociedad extendido en la región mesoame- 
ricana concurren rasgos esenciales como los siguientes: una forma 
de asentamiento a base de comunidades en que prevalecen todavía 
los lazos de parentesco; estas comunidades ejercen derechos reales 
de posesión y aparentes derechos de propiedad sobre la tierra, en la 
cual se siembra básicamente maíz (se trata de sociedades agrícolas y 
este cereal es la base de la subsistencia, la comida por excelencia, 
echá, como se dice en el Popol Vuh, de toda la población); un poder 
político más o menos desarrollado ejerce un control directo (propie- 
dad real) sobre la disponibilidad de la tierra; el excedente de la pro- 
ducción beneficia al sector político dirigente, el cual controla tam- 
bién la organización del trabajo. Estos y otros rasgos estructurales 
definen un tipo determinado de sociedad, la «sociedad oriental» (Ri- 
vera Dorado, 1982: 304-5), que parece coincidir no sólo con la so- 
ciedad maya clásica sino, en cierta medida, también con las socieda- 
des de la época inmediatamente anterior a la conquista. Algunos de 
los rasgos de carácter político, económico e ideológico que correspon- 
den al tipo de sociedad aludido se prolongan incluso, con las va- 
riantes obligadas, más allá de la.conquista, pues, como sostienen 
algunos autores (Semo, 1985: 85), el despotismo de la época prehis- 
pánica es sustituido por el despotismo español, que, representado 
por el rey, se ejerce sobre las posesiones coloniales del Nuevo Mun- 
do; en éstas, el tributo real es «el lazo económico de explotación 
entre la Corona y la comunidad y fue la base sociopolítica de la rela- 
ción despótico-tributaria». 

Un hecho que debe subrayarse particularmente es que entre los 
depositarios del poder político absoluto y el panteón de los dioses 
de la sociedad maya, por ejemplo, existía una relación mucho más 
directa y evidente que la que suele encontrarse en otra clase de so- 
ciedades. Ello permite hablar de una religión oficial desarrollada, en 
la cual el maíz ocupa un lugar preponderante precisamente por su 
importancia material. No se trata de la coexistencia de dos sistemas 
religiosos —uno de la clase dirigente y otro de la clase campesina 
(Thompson, 1971: xxiv)— sino más bien de una situación generali- 
zada en que los principales productos ideológicos son elaborados por 
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las clases superiores, o «tribus principales» como las llama el Popol 
Vuh. En el caso específico que nos ocupa, lo anterior quiere decir 
que aquellos que ejercían el poder político aprovechaban la religión 
oficial, más concretamente su relación directa con los dioses —de 
quienes descendían y a quienes representaban en la tierra—, para 
los mismos efectos del ejercicio del poder. 

Lo que aquí interesa destacar, sin embargo, en cuanto a la orga- 
nización social, económica y política de las sociedades mayas prehis- 
pánicas —así las de la época clásica como las del siglo xv1, en todas 
las cuales se puede hablar de un largo proceso de transición de las 
formas clánicas antiguas hacia manifestaciones de una centralización 
política cada vez mayor y más especializada—, es el papel que juega 
el maíz en los niveles de la ideología y de la praxis social. Dada la 
condición de este grano como alimento básico de toda la población 
—<como lo hemos indicado ya— parece lógico pensar que tanto el 
tributo propiamente como el trabajo excedentario en general desti- 
nado a construcciones monumentales y a la adquisición de otros sím- 
bolos de poder, estaban ambos estrechamente relacionados con el gra- 
no sagrado. Así lo indica Jacques Soustelle (1956: 156) respecto de 
los aztecas, por ejemplo. Dice este autor que los indígenas «coloca- 
ban casi en pie de igualdad las cuatro plantas alimenticias: el maíz 
(centli) —venerado por encima de todo, fuente esencial de la vida—, 
el frijol (ef!), el amaranto y la chía». Y agrega Soustelle: «El Códice 
Mendoza nos muestra que las ciudades sometidas a tributo debían 
entregar anualmente a los cobradores aztecas cantidades importantes 
de esos cuatro productos». Este mismo autor señala que entre las 
ricas y variadas viandas del emperador azteca se incluía siempre el 
maíz de diferentes maneras. 

Ya en el plano propio de la ideología, el maíz adquiere final- 
mente los caracteres sagrados y míticos que se pueden constatar por 
medio de la arqueología, la etnología, la etnohistoria, etc. El maíz, 
en suma, permite, sobre bases sólidamente «factuales» (la subsisten- 
cia misma), la conformación de todo un sistema ideológico, religioso, 
ético, es decir, de explicación y convalidación de los órdenes cósmico 
y social. Como principal producto excedentario destinado al pago del 
tributo, que a su vez permite la elaboración de los símbolos de poder, 
coadyuva asimismo al proceso de transformación de las viejas formas 
clánicas de organización —instrumentos del poder político y econó- 
mico— hacia las formas de un poder más centralizado (Estado). Esto 


La cultura del maíz en Guatemala 333 


último, por ejemplo, se observa claramente en el caso particular de 
los quichés del post-clásico tardío (Carmack, 1979a y 1979b), los 
cuales, como los aztecas de la misma época, extienden su radio de 
dominación a nuevos y extensos territorios, en un proceso de domi- 
nación que descansa en el cobro del tributo. 

Las consideraciones generales anteriores se confirman plenamente 
en el Popol Vuh. La estratificación entre grupos y personas sobre 
bases genealógicas y divinas, y por consiguiente la relación directa 
entre los linajes superiores y los dioses, son extremos que se demues- 
tran —como se ha indicado antes— por las alusiones del libro sa- 
grado de los quichés sobre la forma en que fueron hechos los hom- 
bres, casi totalmente a imagen de los dioses (aunque luego fueran 
cercenados precisamente por su desafiante igualdad respecto de los 
dioses, sus formadores); por las alusiones al culto que merecen los 
antepasados, por los poderes sobrenaturales de los primeros héroes, 
por las mismas genealogías históricas que aparecen al final del libro 
sagrado con el tácito y expreso reconocimiento de privilegios y posi- 
ciones superiores. Esa misma fuente etnohistórica revela un fuerte 
contenido ético al indicar claramente las formas de comportamiento 
que se esperan de los hombres, resaltando, de modo reiterativo e 
insistente, la tarea básica de «alimentar», «venerar», «sustentar» a 
los dioses; esta tarea específica, aun por los caminos sinuosos del 
simbolismo mitológico, nos conduce a los terrenos pragmáticos del 
pago del tributo y, en todo caso, al mantenimiento del orden social 
y sobre natural. Por ello mismo se ha dicho algunas veces que el 
Popol Vuh es un documento político (Carmack, 1983: 83), que ayuda 
a entender la estructura social de los pueblos prehispánicos. 

Del contenido general del Popol Vuh, en fin, puede colegirse la 
importancia del maíz como base del sistema religioso y en general 
de toda la cultura quiché; el maíz, en efecto, es la base misma de la 
obra máxima de los dioses: el hombre. Este ente superior, que al. 
guna vez representó el gran peligro del destronamiento de los propios 
dioses, quedó permanentemente atado por su carne (dieta básica) y 
por su destino (estructura social), al maíz. Así, este maravilloso ce- 
real, de origen divino él mismo cobra vida propia, por encima de la 
naturaleza y del trabajo de los hombres; permite la construcción de 
una cultura portentosa, con facetas elitistas y populares al mismo 
tiempo, basada en la servidumbre y la sujeción de las grandes pobla- 
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ciones campesinas, pero que, circunstancialmente, ha servido tam- 
bién para mantener un hálito de resistencia frente a la prolongada 
negación de lo humano. 

La misma naturaleza paradójica del maíz, sus contradicciones in- 
trínsecas fundamentales, las cuales hemos querido poner de mani- 
fiesto como sustrato e hilo conductor del presente estudio, se pro- 
yecta durante la conquista y a lo largo de la época colonial, e inclu- 
so en la estructura de la sociedad guatemalteca contemporánea. Las 
contradicciones básicas en el papel que juega el maíz en los procesos 
sociales, se comprueban, por ejemplo, en el hecho mismo de que el 
maíz, producido por los indios, sirvió decisivamente para alimentar 
a los propios conquistadores y colonizadores españoles. Ello se puede 
demostrar mediante un análisis macrosociológico de la colonia y tam- 
bién en referencia a situaciones coyunturales o circunstanciales, como 
cuando las huestes conquistadoras debían aplacar el hambre o debían 
hacerse de las vituallas necesarias, utilizando el maíz de los propios 
indios. Bernal Díaz del Castillo (1985: 96 y 1985: 500) se refiere 
a dichas situaciones en dos pasajes sobre la conquista: 


Acordamos que fuese Pedro de Alvarado la tierra adentro a unos pueblos 
que teníamos noticia questaban cerca, para que viese qué tierra era, y para 
traer maíz e algún bastimento, porque en el real pasábamos mucha necesidad... 

Y como no teníamos qué comer nosotros ni ellos, no víamos la hora que 
illo a buscar. Y Cortés mandó que saliese el capitán Luis Marín y buscásemos 
maíz [...] hallamos mucho maíz e infinitos cacahuatales, y frijoles y otras 
legumbres, donde tuvimos bien qué comer, y aun enviamos a decir que en- 
viase todos los indios mejicanos, y Mevarían maíz. Y les socorrimos entonces 
con otros indios con diez hanegas dello [...]. Y como llegó el Sandoval a 
donde estábamos y vio que había abastadamente de comer, se holgó mucho, 
y luego envió a Cortés sobre 30 hanegas de maíz con indios mejicanos, lo 
cual repartió a los vecinos que en aquella villa quedaban. Y como estaban 
hambrientos y no eran acostumbrados sino a comer zapotes asados y cazabi, 
y como se hartaron de tortillas con el maíz que les enviamos, se les hincharon 
las barrigas y, como estaban dolientes, se murieron siete dellos. 


En comparación con el trigo, «el humilde maíz» ocupaba un lu- 
gar subalterno en la cultura dominante de la colonia, pero en la vida 
práctica, aun en la de los españoles, el grano indígena compensaba 
con su utilidad su escaso prestigio social. Esta es, de nuevo, una si- 
tuación congruente con la estructura de la sociedad colonial. «La 
falta de trigo —decía Gage, 1946: 150— no debe mirarse como una 
prueba de escasez, porque el país abunda en maíz, y el pan que de 


La cultura del maíz en Guatemala 335 


él hacen los españoles y los religiosos se come con tanto apetito 
como el de trigo.» 

Seguramente por la enorme importancia del maíz en la cultura 
indígena, pero sobre todo por su valor pragmático en la propia so- 
ciedad colonial, los frailes españoles no emprendieron contra el mis- 
mo una campaña similar a la emprendida contra el tabaco y el ama- 
ranto, plantas a las cuales se trató de privar de su valor ritual, secula- 
rizándolas al máximo (Thompson, 1972: xxi, y Soustelle, 1956: 156). 

En la sociedad guatemalteca contemporánea, finalmente, el maíz 
es la principal razón de una agricultura de subsistencia, minifundista 
y de tecnología anacrónica, en que descansa una agricultura comer- 
cial, generalmente latifundista y moderna, que vincula al país con 
los mercados internacionales. Del primer sector de la economía agrí- 
cola guatemalteca se obtiene el maíz que consume la masa campesina 
y la población en general, incluyendo las clases altas cosmopolitas, 
y del mismo sector se obtiene casi toda la mano de obra barata que 
absorbe la agricultura de exportación. De tal suerte, el maíz, el viejo 
glifo del día 8 en la epigrafía maya, el dios otrora vigoroso que 
diera forma a un mundo cultural maravilloso, ha debido refugiarse 
en las montañas de una resistencia agonizante, a la par que sigue 
siendo la llave que mantiene abiertas las compuertas del permanente 
desarrollo del subdesarrollo en Guatemala. 
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DECLARACION INDIGENISTA DE SEVILLA 


Los participantes en el 1." Simposio Iberoamericano de Estudios 
Indigenistas, reunido en Sevilla del 1 al 5 de diciembre de 1987, han 
considerado conveniente dirigirse a los pueblos indios de América 
y sus organizaciones, a la comunidad científica interesada en la situa- 
ción de tales pueblos, a las organizaciones e instituciones políticas y 
a los gobiernos de los países del continente americano, del Estado 
español y de los demás Estados implicados en el continente ameri- 
cano, a los organismos internacionales y a la opinión pública para 
dar a conocer las conclusiones de esta reunión: 


1.2 Los propósitos de este Simposio se enmarcan en el espíritu 
de las diversas reuniones que en los últimos años se han venido cele- 
brando en varios lugares del mundo, entre otras las de Barbados, 
San José de Costa Rica y otros congresos y reuniones indigenistas, 
etcétera, en las que se ha tenido como preocupación principal la de 
reconocer los derechos fundamentales de los pueblos indios del con- 
tinente americano que históricamente y en el presente han venido pa- 
deciendo el colonialismo, la discriminación, la explotación económica, 
el despojo de sus territorios, la marginación política y social y la 
negación al derecho de desarrollar libremente sus potencialidades cul- 


turales. UNIVERS. 
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2.” Siendo este Simposio la continuación de la primera reunión 
con líderes indios celebrada en Madrid, en octubre de 1986, su fu- 
turo deberá garantizar la creación de una plataforma en la que los 
representantes de los pueblos indios y los especialistas en los pro- 
blemas indígenas puedan reflexionar críticamente sobre la trayectoria 
histórica y las perspectivas de los diversos grupos étnicos que forman 
parte de los países del continente. 

3.2 1992 no debe ser motivo de celebración, ni mucho menos 
un punto de apoyo para la continuidad de la dominación sobre los 
pueblos y las culturas indias ni para la exaltación del proyecto civili- 
zatorio europeo sobre las otras civilizaciones; debe ser una ocasión 
para la ineludible reflexión acerca de las formas y los mecanismos 
para garantizar la solución de los problemas económicos, sociales, 
políticos y culturales que padecen los pueblos indios, devolviéndoles 
la posibilidad de desarrollar sus potencialidades propias, reconocien- 
do que muchos de sus problemas tienen su origen en la situación 
creada en América a partir de 1492. 

4.2 Es indispensable que en este proceso de reflexión, la voz 
y el pensamiento de los pueblos indios adquiera el protagonismo 
que siempre debió tener, a través de sus propios representantes, te- 
niendo en cuenta las notables contribuciones que los pueblos indios 
americanos hicieron y hacen al proceso civilizatorio de la Humanidad. 

5.2 En el desarrollo de los «debates del Simposio se ha hecho 
evidente, tanto desde una perspectiva histórica como actual, que esta 
recuperación de su voz y sus demandas pasa por el reconocimiento 
del derecho a la autodeterminación económica, política y cultural de 
cada pueblo. 

6.2 Los latinoamericanos participantes en este Simposio expre- 
san su reconocimiento a los estudiosos españoles que han asumido 
posición crítica y reflexiva ante la conmemoración del V Centenario. 


Sevilla, 5 de diciembre de 1987 
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Alianza Universidad 
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